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Judul Disertasi ini adalah “Reaktualisasi Maqa>shid Al-Syari>’ah ke dalam 
Undang-Undang Hak Asasi Manusia di Indonesia”. Undang-undang yang mengatur 
atau berkaitan dengan HAM di Indonesia jumlahnya sudah memadai, namun masih 
dijumpai beberapa kelemahan dalam implementasinya. Pelanggaran HAM masih 
terjadi secara signifikan, karena UU HAM yang ada belum mampu mengakomodir 
pelaksanaan HAM di Indonesia. Oleh karena itu, perlu dirumuskan sebuah konsep 
undang-undang tentang Hak Asasi Manusia yang bersumber dari nilai-nilai ajaran 
dan moral Islam yang berlandaskan kemaslahatan dan terhindar dari kemudaratan 
yang dikenal dengan Maqa>shid al-Syari>’ah. Sehingga terwujud perlindungan, 
pemajuan, pengakuan, dan pemenuhan HAM di Indonesia. 
Tujuan penelitian ini adalah untuk mengetahui reaktualisasi implementasi 
Maqashid al-Syari’ah ke dalam UU HAM di Indonesia, khususnya Undang-Undang 
No. 23 tahun 2004 tentang Pencegahan Kekerasan Dalam Rumah Tangga dan 
Undang-Undang No. 23 tahun 2002 tentang Perlindungan Anak. 
Jenis penelitian hukum yang digunakan dalam penulisan disertasi ini adalah 
penelitian kepustakaan (library research), yaitu penelitian yang dilakukan dengan 
cara meneliti bahan pustaka. Sumber data utama dalam penelitian hukum 
kepustakaan disebut bahan hukum, yang meliputi bahan hukum primer seperti al- 
Qur’an dan Hadits, Undang-Undang HAM, dan bahan hukum sekunder yang 
mendukung penelitian ini. Sedangkan untuk menganalisis data digunakan teknik 
analisa-kualitatif dengan metode content analysis atau yang sering disebut sebagai 
kajian isi, yaitu teknik yang digunakan untuk menarik kesimpulan penelitian 
melalui informasi yang diperoleh secara objektif dan sistematis dari objek yang 
diteliti. 
Dari analisis data yang dilakukan, diperoleh hasil penelitian sebagai berikut. 
Prinsip-prinsip dan nilai-nilai Maqāshid al-Syarī‘ah, secara umum sudah tercermin 
dalam UU PKDRT (UU No. 23 tahun 2004). Lima aspek (dharurat al-khamsah) 
yang dikandung Maqāshid al-Syarī‘ah sudah termanifestasikan dalam materi 
muatan undang-undang tersebut, meskipun batasan dan pengaturannya belum bisa 
dikatakan sepenuhnya sesuai dengan yang diinginkan syari’at Islam. Hal ini terjadi 
karena perbedaan batasan mengenai kekerasan, penetapan sanksi pidana, dan 
aspek-aspek lainnya, sehingga berdampak secara ekonomi dan sosial akibat 
ketentuan sanksi dalam UU tersebut. 
Dari isi materi muatan yang dituangkan dalam pasal-pasal UU No. 23 tahun 
2002 tentang perlindungan anak, dapat disimpulkan bahwa secara umum UU ini 
sudah sejalan dengan prinsip dan nilai-nilai yang dikandung dalam Maqa>shid al- 
Syari>a’ah. Hanya saja perumusan dan penjabarannya secara terperinci dan khusus 
sesuai situasi, kondisi, dan keadaan anak, masih harus disesuaikan dengan 
perkembangan zaman. 
Oleh karena itu, perlu revisi peraturan perundang-undangan tentang HAM 





 حتكم اليت ننياوقال ".ايسينندوإ يف انسإلنا ققوح نانوق يف "عةيرشال صداقم قيحتق ةدإعا" وه ةحورطاأل هذه ناعنو
 ثدحت لاتز ال .اهذتنفي يف لضعفا قاطن ضبع اكنه كنلو ،يافاك كان ددهاع ياسينندوإ يف انسإلنا قبقوح قلتتع وأ
 ىلع ً  ارداق نكي مل ليالحا ناسناإل قوقح نوناق نأل ،ناسناإل قوقحل ةريبك لفةاخم
 انسإلنا ققوح نوقانل مفهوم غةايص يرولضرا من لك،ذل .ايسينندوإ يف انسإلنا ققوح ذنفيت يفيتك
 ابسم ةفولعرماو ،رلضرا نبجتتو لحةصامل على دعتمت ليتا لميةاإلسا لقاألخاو التعاليم قيم من جنتي يذال
 .ياسينندوإ يف اهلاعمإو باه فاالعرتاو اهزيعزتو انسإلنا ققوح يةامح قيحتق لجأ من .عةيالشر دصاقم
 صةاخو ،ايسينودنإ يف ناسإلنا ققوح ننواق يف ةعيالشر دصامق قيحتق ةدعاإ ذنفيت ةفمعر وه حثبال اذه من فدهلا
 نأشب 2002 نةسل 23 .مقرل نانوقلاو ،ياألسر العنف عنم نأشب 2004 نةسل 23 مقرل نانوقال
 .فلطال ةمحاي
 داوامل حبث خالل من متي يذال لبحثا يأ ،كتيبم ثحب وه ةحورطاأل هذه بةاتك يف مدملستخا ينانوقال لبحثا عنو
 لثم يةلألوا يةنانوقال دااملو لمشت تيلاو ة،ينانوقال دابملوا ملكتيبا يننواالق لبحثا يف يةسيئالر تانالبيا رادصم تسمى .ةيلكتبما
 اذه عمدت يتلا ةيثانولا يةنانوقال داملواو ن،اسإلنا ققوح ننياوقو ث،يدحلاو ناءالقر
 اً  بلاغ هيلإ راشي ما وأ ىوتحملا ليلحت ةقيرط عم يعونلا ليلحتلا ةينقت مادختسا مت ،تانايبلا ليلتحلو .ثالبح
 اهيلع لوصحلا مت ليتا تاملعلوما خالل من لبحثا جتنتاسال مدستخت قنيةت يهو ،ىحملتوا ةسارد ابسم
 من .ثملبحوا عوضوامل من نهجيمو يعوضوم بشكل
 عنم نانوق يف امع بشكل ةعيالشر دصامق يمقو ئدابم ستانعك .ليةالتا لبحثا جئتان على لوصحلا مت اانت،لبيا ليتلح
 ىحملتوا ةدام يف جلىتت عةيالشر دقاصم يف ةدرالوا ةسامخلا ةيرولضرا 2004(. املع 23 مقر نانوق( ياألسر العنف
 فقاتوت تاريبدتلاو دودحلا أبن للقوا ميكن ال أن من مغرال على ،نانوقلا اذهل
 ابلعنف، قعلتي يماف دحلدوا يف تافالختالا ببسب اذه ثدحي .ةلسالميإا عةيالشر هديتر ام عم ابلكامل
 ماكلحأ قبةاكع جتماعياو يادصقتا أتثري اكنه نكوي بيثح ،ىرخأ نباوجو ة،جلنائيا تابلعقوا ديدحتو
 .نانوقال اذه يف تابالعقو
 نانوقال اذه أن جلستنتااا ميكن ،فلطال يةامح نأشب 2002 نةسل 23 مقرل نانوقال داوم يف ةدرالوا داملوا ىمتوح من
 ليصابلتف ليصلتفاو غةايصال كنلو .ةعيالشر دقاصم يف ةدرالوا لقيماو ئاملباد عم باسني امع بشكل
 .العصر عم تكيفه يتم أن دب ال ه،فرظو أنهشو لفطلا ةلاحل اقً  فو ديدحتلابو








The title of this dissertation is “Re-actualization of Maqashid Al-Shari’ah 
into Human Rights Law in Indonesia.” There are sufficient laws on human rights in 
Indonesia, but there are still some weaknesses in their implementation. Significant 
human rights violations still occur because the existing human rights law has been 
unable to accommodate the implementation of human rights in Indonesia. 
Therefore, it is necessary to formulate law concepts on human rights that originate 
from the values of Islamic teachings and morals based on benefit and avoid harm, 
known as Maqashid Al-Shari‘ah to realize the protection, promotion, recognition, 
and fulfillment of human rights in Indonesia. 
The purpose of this study was to determine the implementation of the re- 
actualization of Maqashid al-Shari’ah into the Human Rights Law in Indonesia, 
especially Law no. 23 of 2004 on Prevention of Domestic Violence and Law no. 23 
of 2002 on Child Protection. 
The type of legal research used in writing this dissertation is library research 
conducted by researching library materials. The primary data sources in the legal 
research literature are called legal materials, including the primary legal materials 
(Quran, Hadith, and Human Rights Laws) and secondary legal materials. 
Meanwhile, to analyze the data, this research used qualitative-analysis techniques 
with content analysis methods to conclude information obtained objectively and 
systematically from the object being study. 
From the data analysis, the research results indicated the principles and 
values of Maqāshid al-Syarī’ah, in general, have been reflected in the PKDRT Law 
(UU No. 23 of 2004). Furthermore, the material content of the laws has manifested 
the five aspects in Maqashid al-shari’ah. Despite the fact, there are incomplete 
limits and arrangements based on Islamic laws. In addition, it is a result of 
boundaries differences regarding violence, the determination of criminal sanctions, 
and other aspects. Therefore, it generates economic and social impacts as a 
consequence of the sanctions provisions in the law. 
From the material of the articles in Law no. 23 of 2002 on child protection, 
this law has reflected the principles and values contained in Maqashid al-Syariah. 
Nevertheless, the detailed formulation and elaboration based on the circumstances 
of the children require adaption to current development. 
Therefore, it is necessary to revise the laws on human rights through 





BAB I  
PENDAHULUAN 
 
A. Latar Belakang Masalah 
Allah subha>nahu wa ta‘a>la menurunkan syariah Islam melalui utusan-Nya 
Nabi Muhammad shalalla>hu ‘alaihi wa sallam dengan tujuan tertentu, yaitu demi 
kemaslahatan umat manusia. Karena melalui Islam sebagai agama yang 
komprehensif dan universal, manusia dituntun di segala aspek kehidupannya di 
dunia dalam rangka mencapai kemaslahatan kehidupan yang utama yaitu di 
akhirat kelak. 
Itulah sebabnya, maka Islam meletakkan tanggungjawab utama di pundak 
manusia yang harus diembannya sebagai khalifah Allah  subh>anahu wa ta’a>la di 
muka bumi ini, yaitu sebagai hamba Allah  (Q. S. Adh-Dhariyat (51): 56) dan 
khalifah pemakmur bumi (Q. S. Hud: 61). Keduanya mempunyai hubungan yang 
erat antara dunia dan akhirat, sehingga manusia tidak lepas dari nilai-nilai Islam 
(syariat) dalam aktivitasnya di muka bumi untuk mencapai tujuan akhirnya yaitu 
akhirat. Kedua tujuan tersebut sesungguhnya terangkum dalam Maqa>shid Al-
Syari>’ah. 
Oleh karena itu, Maqa>shid Al-Syari>’ah menjadi penting dalam melakukan 
kajian terhadap syariah Islam (hukum Islam). Maqa>shid Al-Syari>’ah adalah 
prinsip dasar dan pintu utama untuk memahami hukum yang telah diturunkan oleh 






Menurut Jasser Auda, Maqa>shid Al-Syari>’ah yang merupakan sekumpulan 
tujuan ketuhanan dan nilai-nilai moral itu dapat dijadikan sebagai jembatan antara 
syariah Islam dengan berbagai isu-isu dan tantangan kekinian, bahkan menjadi 
kunci utama. Ia menjadi pintu dasar untuk melakukan ijtihad terhadap 
pembaharuan.1 Bahkan Maqa>shid Al-Syari>’ah merupakan bagian terdalam dari 
inti agama Islam atau malah agama Islam itu sendiri.2 
Kajian teori Maqa>shid Al-Syari>’ah dalam hukum Islam adalah sangat 
penting. Urgensi itu didasarkan pada pertimbangan-pertimbangan sebagai berikut:  
Pertama, hukum Islam adalah hukum yang bersumber dari wahyu Tuhan 
dan diperuntukkan bagi umat manusia. Oleh karena itu, ia akan selalu berhadapan 
dengan perubahan sosial. Dalam posisi seperti itu, apakah hukum Islam yang 
sumber utamanya Al-Qur’an dan sunnah turun pada beberapa abad yang lampau 
dapat beradaptasi dengan perubahan sosial. Jawaban terhadap pertanyaan itu baru 
bisa diberikan setelah diadakan kajian terhadap berbagai elemen hukum Islam, 
dan salah satu elemen yang terpenting adalah teori Maqa>shid al-Syari>’ah.  
Kedua, dilihat dari aspek historis, sesungguhnya perhatian terhadap teori 
ini telah dilakukan oleh Rasulullah shlalla>hu ‘alaihi wa sallam, para sahabat, dan 
generasi mujtahid sesudahnya. Ketiga, pengetahuan tentang Maqa>shid Al-
Syari>’ah merupakan kunci keberhasilan mujtahid dalam ijtihadnya, karena di atas 
 
1 Jasser Auda, Maqas}id al-Syari’ah; Dalil li al-Mubtadi’in (London: al-Ma’had al-Alami li 
al-Fikr al-islami, 2008), hlm. 7, 32 dan 49. 
2 Ahmad al-Raisuni, al-Bahs fi Maqasid al-Syari’ah: Nasy’atuhu wa Tatawwuruhu wa 
Mustaqbaluhu, makalah disampaikan dalam seminar tentang “Maqasyid Syariah” di London 





landasan tujuan hukum itulah setiap persoalan dalam bermuamalah antar sesama 
manusia dapat dikembalikan.3 
Dalam diskusi mengenai hukum Islam, teori Maqashid sejak lama sudah 
ada pada generasi pertengahan. Kajian hukum Islam klasik menyebutkan bahwa 
Maqashid Al-Syari’ah dikelompokkan menjadi tiga, yaitu al-dharuriyat, al-h}ajiyat 
dan al-tah}siniyat. Yang dharuriyat dibagi lagi kedalam h}ifzh al-di>n (perlindungan 
agama), h}ifzh al-nafs (perlindungan jiwa), h}ifz al-ma>l (perlindungan harta), h}ifz} 
al-‘aql (perlindungan akal), h}ifz}h al-nasl (perlindungan keturunan) dan h}ifz}al-
‘irdh (perlindungan kehormatan). Pengertian d}aruriyat mengacu pada keenam 
kebutuhan utama tersebut. Artinya, d}aruriyat merupakan kebutuhan pokok 
manusia yang harus dipenuhi, dan jika tidak terpenuhi maka hidupnya akan 
menjadi terancam. H}ajiyat berarti kebutuhan antara yang terkait dengan 
kebutuhan umum, tidak sampai pada tingkat d}aruriyat. Sementara tah}siniyat 
berarti hal-hal yang tidak terkait dengan kebutuhan utama dan kebutuhan antara; 
di dalamnya terdapat tujuan untuk memperoleh kepantasan atau keutamaan.4 
Sebagai contoh misalnya penerapan Maqa>shid Al-Syari>’ah dharuriyat 
(kebutuhan pokok) tentang hifzh al-‘aql. Kehidupan manusia akan mengalami 
bahaya jika akal/pikiran mereka tertimpa bahaya. Maka, Islam melarang 
seseorang meminum khamar (minuman keras), karena dapat merusak 
akal/pikirannya. Begitu juga dalam hal hifzh al-ma>l, kehidupan manusia akan 
 
3 Ghofar Shidiq, Teori Maqashid al-Syari’ah dalam Hukum Islam.Jurnal Sultan Agung Vol. 
XLIV NO. 118 Juni-Agustus 2009.  
4 Abdullah bin Bayyah, Alaqah Maqasid al-Syari’ah bi Usul al-Fiqh (London: Markaz 





mengalami bahaya jika terjadi krisis keuangan. Maka, Islam melarang praktik 
riba, penimbunan barang dagangan, dan praktik penipuan yang lainnya. 
Sementara contoh h}ajiya>t adalah kebutuhan manusia terhadap perkawinan. 
Islam hanya mendorong untuk menerima kebutuhan ini dan mengaturnya. 
Terpenuhi tidaknya kebutuhan yang satu ini, bukan terkait dengan kehidupan dan 
kematian seseorang; kehidupan manusia tidak akan mengalami bahaya hanya 
karena ada diantara mereka tidak kawin.  
Sedangkan tah}siniya>t menjadi sekedar kebutuhan pelengkap, seperti 
kebutuhan terhadap pakaian yang bagus dan kebutuhan terhadap rumah yang 
indah. Begitulah konsep Maqa>shid Al-Syari>’ah dalam hukum Islam klasik 
diberlakukan dan dipahami secara hirarkis atas dasar pertimbangan ke-dharurat-









Maqa>shid Al-Syari>’ah dapat dijadikan sebagai prinsip universal (al-ushu>l 
al-kulli)  untuk menghindari pertentangan dalil (ta’arudh al-adillah) antara makna 
lafal dengan makna konteks. Ia menjadi metode jalan tengah antara pertentangan 
Maksud-maksud Hukum Islam (tingkatan-tingkatan) 
keniscayaan/daruriyat) 

















dalil itu agar tidak terikat kaku pada teks atau terlepas bebas dengan kepentingan 
konteks. Maqashid Al-Syari’ah hadir dalam rangka keluar dari ketegangan itu, 
tidak tenggelam dalam ungkapan lafal tetapi pada saat yang sama mampu 
mewujudkan maksud teks dalam situasi yang sahih sesuai dengan kehendak Sang 
Pembuat syariah.5 
 Jadi maqa>shid harus difungsikan sebagai landasan untuk menafsirkan teks-
teks keagamaan (al-Qur’an dan hadits). Dalam konteks pengambilan keputusan 
hukum Islam, maqashid harus dikedepankan. Dan untuk itu, Jasser Auda 
mengusulkan sebuah prinsip: 
 “tadu>ru al-ahka>m al-syar‘iyyah al-‘amaliyah ma‘a maqa>shidiha wujudan 
wa’ada>man kama> tadu>ru ma’a ‘ilaliha wujudan wa ‘adaman”.6 Yang 
maksudnya adalah keberadaan atau ketiadaan hukum itu bersama dengan 
tujuan pensyari’atannya diterima sepanjang dapat diketahui ada tidaknya ‘illat 
(sebab, tujuan, alasan, dan motif). 
 Setidaknya, praktik pengambilan keputusan hukum dengan 
mempertimbangkan Maqa>shid al-Syari>’ah seperti itu pernah dilakukan pada 
zaman para sahabat Nabi Muhammad shallalla>hu ‘alaihi wa sallam. Diceritakan, 
ketika penaklukan Irak, Syam dan Mesir, khalifah Umar bin Khattab menolak 
untuk membagikan tanah negeri yang ditaklukkan sebagai ghanimah kepada para 
panglima perang umat Islam, di antara mereka adalah Saad bi Abi Waqas di Irak, 
Abu Ubaidah di Syam dan Amr bin Ash di Mesir. Keputusan yang dilakukan 
khalifah Umar untuk tidak membagikan tanah ini berdasarkan pertimbangan 
 
5 Jasser Auda, Op. cit., hlm. 16-17. Menurut Jasser Auda, teori naskh juga terjebak pada 
ta’arudal-adillah, karena di sana ada dalil yang menasakh dan dalil yang dinasakh. Atas dasar 
inilah, dia menolak teori naskh, dan menggantikannya dengan teorimaqa>s}id. 





kemaslahatan publik, yaitu supaya tidak terjadi ketimpangan sosial, kekayaan 
tidak hanya dikuasai oleh kalangan hartawan (aghniya>‘) saja tetapi terjadi 
pemerataan, tidak hanya pada generasi sahabat tetapi juga generasi sesudahnya. 
 Contoh lain yang dapat diketengahkan di sini adalah persoalan diya>t. 
Diya>t al-tah}siniyat pada masa Rasulullah shallalla>hu ‘alaihi wasallam ditetapkan 
dalam bentuk seratus ekor unta. Meskipun Rasulullah shallalla>hu ‘alaihi wasallam 
telah menentukan bentuk diya>al-tah}siniyat yang harus dibayarkan, tetapi khalifah 
Umar sepeninggal beliau mengubahnya sesuai dengan jenis harta yang 
berkembang di tempat. Untuk di tanah jazirah (Arab) berupa binatang unta, di 
wilayah Syam dan Mesir diberlakukan diyat dalam bentuk emas, sementara di 
wilayah Irak diubah dalam bentuk uang setempat. Keputusan yang dilakukan 
khalifah Umar untuk mengubah bentuk diyat yang harus dibayarkan ke dalam 
ukuran-ukuran lainnya ini, semata-mata mengacu dan mempertimbangkan situasi 
setempat atau aspek maqa>shid.7 
 Dari berbagai contoh peristiwa hukum yang didasarkan atas nilai 
kemaslahatan (teori Maqa>shid al-Syari>’ah) yang pernah dilakukan pada zaman 
Rasulullah shallalla>hu ‘alaihi wasallam, sahabat, ta>bi’in, ta>bi’ tabi’in dan sala>fus 
sholeh, jika dikaitkan dengan situasi keindonesiaan dan kekinian, teori maqa>shid 
tersebut dapat dijadikan sebagai salah satu pertimbangan atau bahkan 
pertimbangan utama dalam proses pembentukan hukum (pembuatan undang-
undang) di Indonesia dan sekaligus mengevaluasi undang-undang yang sudah ada. 
Sebab tidak sedikit ditemukan peraturan perundang-undangan di Indonesia saat 
 





ini yang mesti direvisi dan bahkan harus dicabut karena tidak mampu melindungi 
kepentingan masyarakat akibat dari kurangnya memperhatikan aspek Maqa>shid 
Al-Syari>’ah ini. 
 Atas alasan itulah, maka perlu ada konsep pembaruan HAM yang diatur 
dalam Undang-Undang sehingga mengurangi kemungkinan terjadinya 
perbenturan, pengabaian dan bahkan pelanggaran HAM.  
Pendekatan berbasis Maqa>shid al-Syari>’ah sangat relevan diaplikasikan 
terhadap isu hak-hak asasi manusia khususnya jika istilah Maqa>shid al-Syari>’ah 
dikontekstualisasi (diaktualisasikan) dan diberi peran lebih fundamental dalam 
penalaran hukum Islam. Topik-topik hak asasi manusia dan Maqashid 
membutuhkan penelitian lebih lanjut dalam rangka memecahkan problem 
inkonsistensi yang ditegaskan oleh beberapa peneliti dalam tataran aplikasi”.8 
 Memang diskursus tentang Hak Asasi Manusia selalu hangat 
diperbincangkan sejak berabad-abad silam hingga dewasa ini. Isu penegakan dan 
pelanggaran HAM selalu menjadi perhatian internasional. Tak jarang agama 
dijadikan sebagai kambing hitam dari beberapa kasus pelanggaran HAM di dunia 
ini, pasalnya beberapa doktrin hukum Islam dituding nir-kemanusiaan dan 
diskriminatif, misalnya Qishash dan pembunuhan murtadd. 
Diskursus hukum Islam dan HAM menjadi salah satu tema utama 
perdebatan akademis dalam studi hukum Islam. Apalagi terdapat tudingan bahwa 
Islam merupakan agama yang tidak kompatibel dengan nilai-nilai HAM, seiring 
isu HAM yang sedang booming di berbagai belahan dunia dengan kebangkitan 
 
8 Muhammad Usman Salih, al-Islam huwa Nizam Syamil li Himayat wa Ta’ziz Huquq al-





gerakan masyarakat sipil (civil society) di lapisan bawah. Namun, pada aras yang 
berbeda, agama juga diklaim sebagai pioner penegakan HAM. Kenyataan inilah 
yang mau tidak mau menimbulkan kesan bahwa HAM Islam yang berlandaskan 
Maqa>shid al-Syari>’ah itu tidak sepenuhnya relevan dengan perkembangan HAM 
pada masa kini yang nota benenya bersumber dari HAM Barat. 
 Dalam kaitan itu, maka hampir semua negara yang ada di dunia ini telah 
meratifikasi konsep HAM dalam kerangka konstitusional. Negara Barat dan 
sebagian negara Timur telah menjadikan HAM Barat sebagai umbrella 
constitution, sementara negara Timur dalam hal ini adalah negara dengan 
mayoritas muslim juga tidak mau ketinggalan untuk meratifikasi konsep HAM 
yang ada dalam Islam sendiri, sebagaimana yang tertuang dalam deklarasi Kairo.9 
 Oleh karena itu, tanpa memandang Barat dan Timur, sesungguhnya isu 
penegakan HAM merupakan sebuah konsensus umat manusia demi terciptanya 
perdamaian dunia. Namun persoalan yangsering meletup ke permukaan adalah 
diferensiasi standar dan orientasi HAM versi Barat dan versi Timur (Islam), yang 
kemudian menjadi dua kutub besar yang dikotomis, dari dulu hingga kini. 
Perjalanan yang panjang tersebut mengindikasikan bahwa perhatian umat 
manusia tentang HAM sangat besar dan tidak pernah usang. Catatan sejarah telah 
mengabadikan bahwa regulasi HAM mempunyai peran yang sangat vital dalam 
menjamin terpenuhinya HAM, sekaligus sebagai kontrol terhadap pelanggaran-
pelanggaran HAM dari masa ke masa.                                            
 
 9 Jazim Hamidi, dalam mujaid kumkelo, moh. Anas kholis dan fiqh vredian aulia ali, fiqh 






Sebagai negara hukum, Indonesia menjamin kebebasan berekspresi yang 
diatur dalam UUD 1945, yaitu Pasal 28E ayat (2) yang menyatakan, “setiap orang 
berhak atas kebebasan meyakini kepercayaan, menyatakan pikiran dan sikap, 
sesuai dengan hati nuraninya”. Selanjutnya dalam ayat (3) dinyatakan, “setiap 
orang berhak atas kebebasan berserikat, berkumpul, dan mengeluarkan pendapat”. 
 Selain daripada itu, Undang-Undang Nomor 39 Tahun 1999 tentang Hak 
Asasi Manusia secara lebih dalam mengatur mengenai kebebasan pribadi atau 
berekspresi tersebut, dalam Pasal 23 ayat (2) UU itu menyebutkan, “setiap orang 
bebas mempunyai, mengeluarkan, dan menyebarluaskan pendapat sesuai hati 
nuraninya secara lisan atautulisan melalui media cetak maupun media elektronik 
dengan memperhatikan nilai-nilai agama, kesusilaan, ketertiban, kepentingan 
umum, dan keutuhan bangsa”. 
 UUD 1945 dengan tegas memasukkan hak atas rasa aman ini dalam Pasal 
28A-28I. Juga diatur dalam UU No. 39 Tahun 1999 Pasal 30 tentang HAM, 
“setiap orang berhak atas rasa aman dan tenteram serta perlindungan terhadap 
ancaman ketakutan untuk berbuat atau tidak berbuat sesuatu”. Dan Pasal 35, 
“setiap orang berhak hidup di dalam tatanan masyarakat dan kenegaraan yang 
damai, aman, dan tenteram yang menghormati, melindungi, dan melaksanakan 
sepenuhnya hak asasi manusia dan kewajiban dasar manusia sebagaimana diatur 
dalam UU No. 39 Tahun 1999 tentang Hak Asasi Manusia”. 
Memang benar, setiap manusia mempunyai kebebasan masing-masing, 





lurus dengan batasan yang harus dipenuhi pula tanpa melanggar agama, 
kesusilaan, kepentingan umum, hingga keutuhan bangsa. 
 Sebagai contoh misalnya yang terjadi seperti pelanggaran HAM berupa 
perlakuan semena-mena terhadap golongan lemah di kalangan perempuan dan 
anak-anak, perdagangan perempuan dan anak (women and children trafficking), 
perburuhan anak, penculikan dan perdagangan organ-organ tubuh khususnya 
anak-anak dan seterusnya. 
Kasus-kasus bernuansa HAM di beberapa wilayah di tanah air dalam 
beberapa tahun terakhir ini dan riak-riak konflik yang mengiringinya tersebut, 
setidaknya menunjukkan bahwa ada perbedaan penafsiran tentang prinsip dan 
pelaksanaan HAM di kalangan masyarakat.  
Dari contoh-contoh kasus ini setidaknya dengan jelas memperlihatkan 
benang merah bahwa sesungguhnya telah terjadi perbedaan persepsi masing-
masing pihak yang berbenturan kepentingan dalam menafsirkan dan 
melaksanakan HAM yang berakibat kepada pelanggaran HAM, baik antar 
perorangan, kelompok bahkan antar negara dengan masyarakat. Dalam hal inilah 
maka regulasi tentang HAM yang baik dan berlaku universal bagi semua 
golongan menjadi suatu keniscayaan dalam suatu negara. 
Berkaitan dengan hal tersebut, maka Majelis Ulama Indonesia melalui 
fatwa Nomor: 6/MUNAS VI/MUI/2000 tentang Hak-hak Asasi Manusia (HAM) 
menegaskan antara lain: (1) bahwa secara umum dan substansial  Konvensi 
Internasional tentang Universal Declaration of Human Rights (Deklarasi 





yakni melindungi dan menjaga hak-hak yang melekat pada setiap manusia untuk 
dapat mempertahankan hidup, harkat, dan martabatnya; (2) bahwa HAM tidak 
berlaku di ruang hampadan sampai sekarang belum ada konsensus kesamaan 
pemahaman penafsiran danpenerapan HAM, sehingga masing-masingnegara 
dimungkinkan untuk memberikan penafsiran dan pemahaman yang sesuai dengan 
nilai-nilai budaya dan susila serta perundang-undangan yang berlaku; (3) bahwa 
pasal-pasal dari Universal Declaration of Human Rights (Deklarasi Universal Hak 
Asasi Manusia) terkesan sangat mengedepankan hak-hak dan kebebasan individu 
dan mengabaikan keseimbangan antara hak dan kewajiban, keseimbangan antara 
kepentingan individu dan kepentingan umum, serta keseimbangan antara 
kebebasan dan tanggung jawab; (4) bahwa adanya beberapa pasal dalam 
Universal Declaration of Human Rights (Deklarasi Universal Hak Asasi Manusia) 
yang tidak selaras atau bertentangan dengan Agama Islam, yakni:a. pasal 16 ayat 
1 dan 2 tentang kebebasan dalam mencari jodoh, perkawinan dan perceraian; b. 
pasal 18 tentang kebebasan berganti agama; c. pasal 23 tentang pekerjaan. (5) 
bahwa oleh karena itu, MUI perlu menetapkan fatwa tentang batas-batas 
pelaksanaan HAM. (6) bahwa negara Indonesia telah ikut menandatangani 
Deklarasi Kairo tahun 1996 tentang HAM.10 
 Dalam perkembangannya terkait dengan pengaturan dan penerapan HAM 
oleh negara-negara Islam, setidaknya ada tiga bentuk pola yang diterapkan. Yang 
pertama adalah negara Islam yang menyatakan bahwa semua pengaturan 
mengenai HAM sudah terangkum dalam al-Qur’an dan masyarakat pada zaman 
 
 10Fatwa Musyawarah Nasional VI Majelis Ulama Indonesia NOMOR: 6/MUNAS 





Rasulullah shalalla>hu ‘alaihi wasallam. Yang kedua adalah negara Islam yang 
mengadakan reformasi dan transformasi melalui peraturan Islam yang diperbarui 
ataupun diubah secara menyeluruh. Adapun yang ketiga adalah negara Islam yang 
mencoba tampil moderat yakni berupaya mencari sebuah solusi tentang HAM 
yang bahan-bahannya diambil dari ajaran Islam dan kebutuhan zaman modern.11 
Sedangkan di Indonesia sendiri, sebagai salah satu negara Islam di dunia 
yang penduduknya mayoritas beragama Islam, penerapan HAM diakomodir 
dalam regulasi atau peraturan perundang-undangan, baik semenjak masa orde 
lama, orde baru, reformasi, dan sampai saat ini. 
Di masa Orde Lama, sejarah bangsa Indonesia mencatat, bahwa Konstitusi 
Indonesia Serikat (Konstitusi RIS) 1949 dan Undang-Undang Dasar Sementara 
(UUDS) 1950 yang pernah berlaku selama sekitar sepuluh tahun di Indonesia, 
dalam kurun waktu 1949-1959, justru memuat pasal-pasal tentang Hak Asasi 
Manusia lebih banyak dan lebih lengkap dibandingkan dengan Undang-Undang 
Dasar 1945. 
Konstitusi RIS 1949 mengatur tentang hak asasi manusia dalam Bagian V 
yang berjudul Hak-hak dan Kebebasan-kebebasan Dasar Manusia. Pada bagian 
tersebut terdapat 27 pasal berbicara tentang Hak Asasi Manusia, dari pasal 7 
sampai pasal 33. 
Pasal-pasal tentang hak asasi manusia yang isinya hampir seluruh isinya 
serupa dengan Konstitusi RIS 1949 juga terdapat dalam UUDS 1950. Dalam 
UUDS 1950 pasal-pasal tersebut juga terdapat pada bagian V yang berjudul Hak-
 






hak dan Kebebasan Dasar Manusia terdapat dua puluh delapan pasal, yaitu dari 
pasal 7 sampai pasal 34.12 
Sedangkan di masa orde baru dan reformasi, ketentuan dasar tentang Hak-
hak Asasi Manusia diatur antara lain dalam: (1) UUD 1945 (sesudah amandemen 
tahun 1999-2002) dalam Pasal 27 sampai dengan Pasal 34, (2) Kitab Undang-
Undang Hukum Pidana (KUHP), (3) Kitab Undang-Undang Hukum Acara Pidana 
(KUHAP), dan (4) Undang-Undang lainnya terkait Hak Asasi Manusia. 
Di dalam Kitab Undang-undang Hukum Pidana  (KUHP) terdapat 
beberapa pasal yang dimaksud untuk melindungi kehidupan, kebebasan dan 
keamanan seseorang (antara lain pasal-pasal mengenai pembunuhan, perampasan 
kemerdekaan, perampasan dan pengancaman, penculikan dan sebagainya). 
Ketentuan-ketentuan sebagaimana diatur dalam KUHP tersebut identik dengan 
ketentuan pasal 3 Deklarasi Universal Hak Asasi Manusia yang menyatakan 
bahwa setiap orang berhak atas kehidupan kemerdekaan dan keamanan pribadi. 
Selanjutnya di dalam KUHP terdapat larangan untuk perdagangan budak 
(Pasal  324-327 KUHP) yang identik dengan pasal 4 Deklarasi Universal Hak 
Asasi Manusia yang menyatakan bahwa tidak seorang pun boleh diperbudak atau 
diperhambakan, perbudakan dan perdagangan budak dalam bentuk apapun wajib 
dilarang. Di samping pasal-pasal tersebut masih terdapat beberapa pasal dalam 
KUHP yang berkaitan dengan Hak Asasi Manusia yaitu larangan 
memeras/memaksa pengakuan atau keterangan dari seseorang dengan 
menggunakan sarana paksaan dan pasal-pasal yang menyangkut penganiayaan 
 
12Suradji, Pularjono (Ed). Undang-Undang Dasar Negara Republik Indonesia.             





yang dapat diselaraskan dengan pasal 5 Deklarasi Universal Hak Asasi Manusia 
yang menyebutkan bahwa tidak seorangpun boleh disiksa atau diperlakukan atau 
dihukum secara keji, tidak manusiawi atau merendahkan martabat. Delik-delik 
terhadap harta benda dan pencabutan hak hanya berdasarkan undang-undang 
sangat identik dengan Pasal 17 Deklarasi Universal Hak Asasi Manusia.13 
Tidak seorang pun yang dapat ditangkap, ditahan dan diasingkan secara 
sewenang-wenang, selanjutnya dinyatakan bahwa tidak seorangpun dapat 
dinyatakan bersalah melakukan tindak pidana karena perbuatan atau kelalaian 
yang bukan merupakan pelanggaran pidana berdasarkan hukum nasional atau 
internasional ketika perbuatan tersebut dilakukan.14 
 Hal tersebut senada dengan asas yang terkandung dalam KUHP 
khususnya pasal 1 ayat 1. Ketentuan yang terkandung dalam pasal tersebut adalah 
dikenal sebagai asas legalitas (principle of legality) atau yang lebih dikenal 
dengan bahasa Latin nullum delictum nulla oena sine praevia ge poenali, yaitu 
asas yang menentukan bahwa suatu perbuatan itu hanya merupakan tindak pidana 
jika ditentukan demikian oleh peraturan perundang-undangan yang telah ada 
sebelum tindak pidana itu terjadi.15 
Asas legalitis bertujuan untuk melindungi individu terhadap perlakuan 
sewenang-wenang dari pihak peradilan yang memidana seseorang dengan tidak 
adanya peraturan pidana terlebih dahulu. Perbuatan-perbuatan yang dilarang dan 
 
13 Pasal 17 Deklarasi Universal Hak Asasi Manusia berbunyi sebagai berikut: 
1. Setiap orang berhak untuk memiliki harta benda baik secara pribadi maupun bersama-sama 
dengan oranglain. 
2. Tidak seorangpun dapat dirampas harta bendanya secara sewenang-wenang. 
14 Lihat Pasal 11 ayat (2)  Deklarasi Universal Hak Asasi Manusia. Lihat pula Pasal 15 ayat 
(1) International Covenant on Civil and PolitivalRights. 





dibolehkan serta ancaman-ancaman pidananya dituliskan terlebih dahulu secara 
jelas dalam sebuah peraturan, sehingga orang-orang yang dapat mengetahui 
perbuatan-perbuatan mana yang dilarang dan perbuatan-perbuatan mana yang 
dibolehkan.  
Pada masa pasca Reformasi, terdapat juga undang-undang terkait Hak 
Asasi Manusia di antaranya Undang-Undang No. 9 tahun 1998 tentang Kebebasan 
Menyampaikan Pendapat, Undang-Undang Nomor 5 Tahun 1998 tentang 
Ratifikasi Konvensi Anti Penyiksaan, Perlakuan atau Penghukuman yang Kejam, 
Tidak Manusiawi dan Merendahkan Martabat, Undang-Undang No. 39 Tahun 
1999 tentang Hak Asasi Manusia, Undang-Undang Nomor 40 Tahun 1999 tentang 
Pers, Hak dan Kewajibannya, Undang-Undang Nomor 26 tahun 2000 tentang 
Pengadilan Hak Asasi Manusia, Undang-Undang Nomor 23 Tahun 2004 tentang 
Penghapusan Kekerasan Dalam Rumah Tangga, Undang-Undang Nomor 23 
Tahun 2002 tentang Perlindungan Anak, Undang-Undang Nomor 26 tahun 2006 
tentang Pengadilan Terhadap Pelanggar HAM, Undang-Undang Nomor 11 tahun 
2012 tentang Sistem Peradilan Pidana Anak, Undang-Undang Nomor 35 Tahun 
2014 tentang Perubahan Atas Undang-Undang Nomor 23 Tahun 2002 tentang 
Perlindungan Anak, serta undang-undang lainnya. Semua Undang-Undang ini 
mengatur secara khusus jenis-jenis hak-hak asasi manusia yang bermuara ke 
tujuan akhir yaitu untuk menjamin keberadaan harkat martabat dan kemuliaan 
manusia serta keharmonisan lingkungannya. 
Pengaturan tentang HAM juga dapat dilihat dalam Undang-Undang 





terhadap Undang-Undang Nomor 25 Tahun 1997 tentang Hubungan Perburuhan, 
Undang-Undang Nomor 8 Tahun 1999 tentang Perlindungan Konsumen.Undang-
Undang Nomor 19 Tahun 1999 tentang Ratifikasi Konvensi International Labour 
Organization (ILO) Nomor 105 tentang Penghapusan Pekerja secara Paksa, 
Undang-Undang Nomor 20 Tahun 1999 tentang Ratifikasi Konvensi ILO Nomor 
138 tentang Usia Minimum Bagi Pekerja. Undang-Undang Nomor 21 Tahun 1999 
tentang Ratifikasi Konvensi ILO Nomor 11 tentang Diskriminasi dalam 
Pekerjaan, Undang-Undang Nomor 26 Tahun 1999 tentang Pencabutan Undang-
Undang Nomor 11 Tahun 1963 tentang Tindak Pidana Subversi. Undang-Undang 
Nomor 29 Tahun 1999 tentang Ratifikasi Konvensi Penghapusan Segala Bentuk 
Diskriminasi, Undang-Undang Nomor 40 Tahun 1999 tentang Pers, Undang-
Undang Nomor 26 Tahun 2000 tentang Pengadilan Hak Asasi Manusia, Dan 
Undang-Undang Nomor 9 Tahun 2004 tentang Peradilan Tata Usaha Negara, dan 
beberapa Undang-Undang HAM lainnya 
Meskipun undang-undang yang mengatur atau berkaitan dengan HAM di 
Indonesia jumlahnya sudah lebih dari memadai, namun di sisi lain masih dijumpai 
banyak kelemahan dalam aplikasinya. Dapat dikatakan bahwa secara umum 
peraturan perundang-undangan tersebut dianggap belum mampu mengakomodir 
pelaksanaan HAM di Indonesia.  
Terjadinya kasus-kasus penelantaran, pengabaian dan pelanggaran HAM 
sebagaimana telah disebutkan contohnya di atas seperti KDRT, penyiksaan, 
mutilasi, pembunuhan, penodaan agama, persekusi, perdagangan orang (human 





eksploitasi perempuan dan anak, perburuhan anak dan sebagainya, menjadi alasan 
kuat untuk mengimplementasikan nilai-nilai Maqa>shid al-Syari>’ah ke dalam 
materi muatan UU HAM, sehingga diharapkan penerapan HAM di Indonesia 
membuahkan hasil yang sifnifikan. Tujuannya agar jangan terjadi penafsiran, 
penjabaran, dan pelaksanaan prinsip-prinsip HAM yang tidak komprehensif. Dan 
terhindar dari praktik penegakan HAM oleh aparatur atau penyelenggara negara 
yang inkonsisten atau berstandar ganda.  
Disamping kasus-kasus HAM di atas, dan yang tidak bisa dilupakan juga 
adalah kasus pelanggaran HAM berat masa lalu yang menjadi catatan kelam 
sejarah perjalanan HAM di Indonesia, antara lain bisa disebutkan: Penembakan 
Misterius (1982-1986), Pembantaian Talang Sari Lampung (1989), Tragedi 
Rumoh Geudong di Aceh (1989-1998), Peristiwa Mahasiswa Trisakti (1998), 
Penculikan dan Penghilangan Orang Secara Paksa (1997-1998), Tragedi 
Semanggi I dan II (1998-1999), Tragedi Simpang Kertas Kraft di Aceh (1999), 
Peristiwa Wasior Manokwari di Papua (2001), Kasus Wamuna di Papua (2003), 
Tragedi Jambu Keupok di Acah Selatan (2003), dan yang terkini, terjadi di awal 
tahun 2021 adalah penembakan anggota laskar FPI yang masih menyisakan 
persoalan HAM besar yang belum tuntas serta beberapa contoh lainnya. 
Apabila rangkaian peristiwa dan persoalan HAM di atas dikaitkan dengan 
pelaksana, pelaku, dan korban HAM itu sendiri, di mana komposisi terbesar 
(mayoritas) penduduk adalah beragama Islam yaitu sekitar 260 juta jiwa (lebih 
kurang 85%), maka perlu dikembangkan dan dirumuskan sebuah konsep undang-





bersumber dari nilai-nilai Maqa>shid al-Syari>’ah. Harapannya adalah agar upaya 
penerapan nilai-nilai tersebut ke dalam UU HAM mampu dilaksanakan oleh 
seluruh warga negara Republik Indonesia yang hidup di wilayah NKRI, sehingga 
bisa menjamin terciptanya perlindungan, pemajuan, pengakuan, dan pemenuhan 
HAM. Sebab nilai-nilai tersebut berlandaskan atas kemaslahatan dan terhindar 
dari kemudaratan baik di dunia maupun akhirat. Nilai-nilai itulah di dalam syariat 
Islam dikenal dengan nama Maqa>shid al-Syari>’ah.  
Kalau nilai-nilai yang terkandung dalam Maqa>shid al-Syari>’ah tersebut 
dapat dirumuskan dan dijabarkan secara tepat dan benar menjadi sebuah konsep 
yang diterapkan ke dalam Undang-Undang HAM atau terkait HAM, tentunya 
tidak akan terjadi lagi pelanggaran HAM yang signifikan di Indonesia. Maka 
dalam konteks inilah perlu dilakukan reaktualisasi nilai-nilai Maqa>shid al-
Syari>’ah ke dalam penjabaran dan pelaksanaan HAM demi terjaminnya 
perlindungan, pemajuan, penegakan dan pemenuhan HAM di Indonesia dalm 
rangka mewujudkan keadilan, kepastian, dan kemaslahatan bagi manusia.  
Sesuai prinsip yang dikandungnya, Maqa>shid al-Syari>’ah itu bersifat 
universal, fleksibel, dinamis, dan dapat menyesuaikan diri terhadap tuntutan 
masyarakat kini dan akan datang serta jauh dari dari sifat kaku, tekstual, parsial 
dan terbatas, namun tidak menyimpang dari pokok-pokok syariah yang bersumber 
dari al-Qur’an dan Hadits. 
Karena sifatnya yang fleksibel dan dinamis tersebut, maka sangat terbuka 
lebar pintu penyesuaian dan pembaruan nilai-nilai Maqa>shid al-Syari>’ah atau 





diimplementasikan ke dalam UU HAM. Dengan diterapkannya reaktualisasi 
Maqa>shid al-Syari>’ah ke dalam Undang-Undang yang mengatur HAM atau terkait 
HAM ini, maka diharapkan bisa menjadi solusi dalam menjawab berbagai 
persoalan HAM di Indonesia selama ini. 
Maka berdasarkan paparan latar belakang di atas, penulis mengajukan 
disertasi yang diberi judul: “Reaktualisasi Maqa>shid al-Syari>’ah ke dalam 
Undang-Undang Hak Asasi Manusia di Indonesia”. 
 
B. Penjelasan  Istilah 
Penjelasan beberapa istilah yang dipakai dalam penelitian ini antara lain 
sebagai berikut:  
1. Reaktualisasi, artinya adalah proses, cara, perbuatan mengaktualisasikan, 
menghidupkan kembali, penyegaran dan pembaruan nilai-nilai kehidupan 
masyarakat.16 
2. Implementasi artinya adalah pelaksanaan. 
3. Maqa>shid al-Syari>’ah adalah maksud/tujuan inti syariat yang ditetapkan 
oleh Allah subha>nahu wa ta‘a>la yang secara umum bertujuan untuk 
memenuhi hajat manusia dengan cara merealisasikan maslahah dan 
menghindarkan mafsadat baik di dunia maupun akhirat. 
4. Hak-hak Asasi Manusia atau disingkat HAM adalah seperangkat hak yang 
melekat pada hakikat dan keberadaan manusia sebagai makhluk Tuhan 
Yang Maha Esa dan merupakan anugrahNya yang wajib dihormati, 
 





dijunjung tinggi dan dilindungi oleh negara, hukum, pemerintah, dan setiap 
orang, demi kehormatan serta perlindungan harkat dan martabat manusia.17 
5. Undang-Undang Hak Asasi Manusia adalah semua peraturan perundang-
undangan di Indonesia yang membahas, mengatur dan berkaitan dengan hak 
asasi manusia (baik diatur dalam UU maupun diatur dengan UU), termasuk 
UUD 1945 setelah amandemen, yaitu Pasal 27 sampai dengan Pasal 34.  
 
C. Permasalahan 
Uraian permasalahan dalam penelitian ini mencakup di antaranya 
identifikasi masalah, pembatasan masalah dan rumusan masalah. 
1. Identifikasi Masalah 
a. Terjadinya kasus pelanggaran HAM pada perempuan dan anak, seperti 
eksploitasi perempuan dan anak, perdagangan orang dan organ-organ 
tubuh khususnya anak-anak, KDRT, mutilasi, pedofili, perburuhan anak, 
penculikan dan sebagainya. 
b. Terjadinya kasus pelanggaran HAM berat masa lalu menjadi catatan 
kelam sejarah perjalanan HAM di Indonesia, antara lain bisa disebutkan: 
Penembakan Misterius (1982-1986), Pembantaian Talang Sari Lampung 
(1989), Tragedi Rumoh Geudong di Aceh (1989-1998), Peristiwa 
Mahasiswa Trisakti (1998), Penculikan dan Penghilangan Orang Secara 
Paksa (1997-1998), Tragedi Semanggi I dan II (1998-1999), Tragedi 
Simpang Kertas Kraft di Aceh (1999), Peristiwa Wasior Manokwari di 
 





Papua (2001), Kasus Wamuna di Papua (2003), Tragedi Jambu Keupok di 
Acah Selatan (2003), dan penembakan anggota laskar FPI yang masih 
menyisakan persoalan HAM besar yang belum tuntas. 
2. Pembatasan Masalah 
Masalah pokok yang dijadikan fokus pembahasan dalam penelitian ini 
adalah mengenai reaktualisasi implementasi Maqa>shid al-Syari>’ah ke dalam 
Undang-Undang Hak Asasi Manusia di Indonesia. Namun sebelumnya perlu 
dilakukan pembatasan masalah dalam penulisan disertasi ini agar diperoleh 
keseragaman konsep terhadap hal yang dibahas. 
Dalam penelitian ini penulis membatasi obyek penelitian hanya terhadap 
beberapa peraturan perundang-undangan yang berhubungan dengan hukum 
keluarga (Ahwa>l al-Syakhshiyah), yaitu: Undang-Undang Nomor 23 Tahun 2004 
tentang Penghapusan Kekerasan Dalam Rumah Tangga dan Undang-Undang 
Nomor 23 Tahun 2002 tentang Perlindungan Anak jo. Undang-Undang Nomor 35 
Tahun 2014 tentang Perubahan Atas Undang-Undang Nomor 23 Tahun 2002 
tentang Perlindungan Anak. 
Alasan dipilihnya undang-undang yang disebutkan di atas, karena ia sudah 
mencakup dan mewakili pokok-pokok hak asasi manusia yang ada dalam UU 
HAM, khususnya berkaitan HAM keluarga, perempuan, dan anak, di mana secara 
eksplisit berkorelasi langsung dengan hukum keluarga (Ahwa>l al-Syakhshiyah) di 
Indonesia. Meskipun demikian, secara substansial inti dari semua Undang-





penghormatan, pemajuan, penegakan, dan pemenuhan HAM baik langsung 
maupun tidak langsung. 
3. Rumusan Masalah  
Jadi berdasarkan pembatasan di atas, maka rumusan masalah yang 
diangkat adalah tentang implementasi Maqa>shid al-Syari>’ah ke dalam Undang-
Undang Hak Asasi Manusia di Indonesia; yaitu perbuatan mengaktualisasikan, 
menyegarkan, membarukan dan menghidupkan kembali nilai-nilai Maqa>shid al-
Syari>’ah untuk diimplementasikan ke dalam Undang-Undang Hak Asasi Manusia 
di Indonesia dalam rangka perlindungan, pemajuan, penegakan dan pemenuhan 
HAM dengan berdasar kepada kemaslahatan dan menghilangkan mafsadat sesuai 
dengan perkembangan zaman. 
Dari masalah pokok di atas dapat diuraikan menjadi tiga sub-masalah 
yang dirumuskan dengan pertanyaan penelitian (research questions) yaitu: 
1. Bagaimanakah konsep Maqa>shid al-Syari>’ah dalam Hukum Islam? 
2. Bagaimanakah konsep HAM Nasional dan HAM Islam? 
3. Bagaimanakah Implementasi Maqa>shid al-Syari>’ah ke dalam Undang-
Undang Hak Asasi Manusia di Indonesia? 
 
D. Tujuan dan Manfaat Penelitian 
1. Tujuan Penelitian 
Berdasarkan 3 (tiga) masalah pokok yang dikemukakan di atas, maka 
tujuan dari penelitian ini adalah: pertama, menjelaskan konsep Maqa>shid  al-





HAM Islam; dan ketiga, menjelaskan implementasi Maqa>shid al-Syari>’ah ke 
dalam Undang-Undang Hak Asasi Manusia di Indonesia. 
2. Manfaat Penelitian 
Adapun manfaat penelitian ini dapat dikemukakan sebagai berikut: 
a. Hasil penelitian ini dapat dijadikan masukan untuk mencari rumusan 
dan formulasi yang tepat dalam pembentukan, penerapan, maupun 
revisi peraturan perundang-undangan yang mengatur atau terkait Hak-
hak Asasi Manusia di Indonesia; 
b. Hasil penelitian ini diharapkan memberikan manfaat untuk 
mengimplementasikan nilai-nilai Maqa>shid al-Syari>’ah  ke dalam 
undang-undang di Indonesia khususnya undang-undang yang 
berkaitan dengan Hak-hak Asasi Manusia dalam rangka menjamin 
perlindungan, pemajauan, penegakan, dan pemenuhan HAM; 
c. Hasil penelitian ini juga sangat penting untuk menambah kontribusi 
legislasi hukum Islam ke dalam sistem hukum nasional dan 
memperkuat bukti bahwa hukum Islam sangat relevan 
diimplementasikan kedalam hukum nasional. 
d. Hasil penelitian ini dapat dijadikan bahan kajian ilmiah sekaligus 
bahan penelitian lebih lanjut terutama berkaitan dengan penerapan 
Maqa>shid al-Syari>’ah dalam bidang hukum Islam. 
E. Tinjauan Penelitian yang Relevan   
Sejumlah penelitian tentang topik maqa>shid telah dilakukan, baik yang 





spesifik dalam tema mashlah}at,  beserta implementasinya.  Di antara tinjauan 
umum atas sebagian karya-karya penelitian tersebut antara lain:  
 Tulisan Muwaffiq Jufri yang berjudul Nuansa Maqashid al-Syariah dalam 
Undang-Undang Nomor 39 tahun 1999 tentang Hak Asasi Manusia, terbit tahun 
2017.18 Karya ilmiah ini bertujuan untuk membuktikan bahwa HAM tidak 
bertentangan dengan Islam karena telah diatur secara tegas bahwa salah-satu 
tujuan dalam beragama ialah tegaknya martabat kemanusiaan. Tulisan ini 
mengungkap fakta bahwa Islam melindungi hak-hak pribadi umatnya sehingga 
diperlukan pengaturan dan penegakan HAM dalam kontek negara hukum 
Indonesia. 
Karya Dian Putri Ayu berjudul Tinjauan Maqashid Syari’ah terhadap 
Akibat Tindakan Marital Rape dalam UU No. 23 Th. 2014 dan RUKHP yang 
diterbitkan pada tahun 2019.19 Perkawinan merupakan akad yang kuat  (mitsa>qan 
Ghali>zhan), mengandung nilai-nilai transendental (ilahiyah), dilakukan secara 
sadar oleh laki-laki dan perempuan guna membentuk keluarga yang 
pelaksanaanya didasarkan pada kerelaan dan kesepakatan diantara keduanya. 
Pemahaman bahwa wanita (istri) dalam keadaan apapun harus memenuhi 
keinginan seksual suaminya dan jika istri menolak ajakan seks suaminya, maka ia 
dikatakan berdosa besar kerap kali dijadikan alat legitimasi atas nama agama. 
Dengan demikian, menjadi wajar jika kemudian terjadi pemaksaan seksual suami 
terhadap istri yang seharusnya diantara keduanya saling menggauli dengan cara-
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cara yang ma’ruf dan penuh kasih sayang. Dengan adanya kenyataan inilah, 
mejelaskan bahwa dalam upaya penanganan istri korban kekerasan dalam rumah 
tangga harus sejalan dengan  tujuan hukum Islam yakni perlindungan terhadap 
terjaminya 5 (lima) prinsip utama dalam islam yakni memelihara agama, jiwa, 
akal, keturunan dan harta. 
Karya M. Hasbi Umar berjudul Urgensi Hak dan Perlindungan Anak 
dalam Perspektif Maqashid Al-Syariah, diterbitkan tahun 2019.20 Dalam 
perspektif hukum Islam, pemberian hak dan perlindungan terhadap anak 
merupakan hal yang urgen untuk dilakukan. Urgensi tersebut menurut maqashid 
al-syariah adalah bersifat diyani dan qadhai, di mana anak penting untuk diberikan 
hak dan perlindungan dengan memenuhi kebutuhannya berupa asupan makanan 
dan minuman, pakaian dan kebutuhuhan kelengkapan lainnya. 
Karya Samsidar yang berjudul Bentuk-bentuk Perlindungan Istri Dalam 
Hukum Keluarga Islam Perspektif Maqasid Al- Syari’ah, terbit tahun 2017.21 
Penelitian ini memberi gambaran bahwa bentuk-bentuk perlindungan istri dalam 
hukum keluarga Islam adalah perlindungan atas pemberian nafkah lahir batin, 
perlindungan pemenuhan atas hak-haknya berupa perlakuan baik serta hak 
memperoleh ilmu pengetahuan bermanfaat. Selain itu, perlindungan atas 
kekerasan fisik, psikis, dan seksualitas. Dalam pandangan maqasid al-Syari’ah, 
bentuk perlindungan terhadap istri dikategorikan sebagai pemelihaaran akal, jiwa 
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dan keturunan sebagai wujud dari al-maqasid al-Syari’ah dalam tingkatan 
dharuriyah. 
Karya Budi Rahmat Hakim dan Herlinawati berjudul Reinterpretasi 
Persepsi Keagamaan tentang Kekerasan terhadap Perempuan (Perspektif 
Maqashid al-Syariah), terbit tahun 2021.22 Islam memperkenalkan konsep 
pencegahan kekerasan terhadap perempuan yang mengacu pada ayat-ayat 
subtantif (ushuliyah), sekaligus menjadi tujuan umum/dasar syariah (maqashid al-
syariah). Dalam konteks kehidupan berumah tangga terdapat beberapa aturan 
dasar yang diketengahkan Al Quran sebagai jaminan kemaslahatan bagi seorang 
istri untuk terhindar dari tindakan kekerasan fisik maupun psikis dalam kaitannya 
dengan pemenuhan hak-haknya sebagai perempuan. Tulisan ini berupaya 
menganalisis dan menemukan gagasan kemaslahatan yang digariskan syariat 
dalam relevansinya dengan upaya pencegahan tindak kekerasan dalam makna 
yang luas sebagai penegakkan prinsip keadilan, hak asasi, dan perlindungan hidup 
sebagai perwujudan maqashid al-syariah. Dalam memahami beberapa ayat, sering 
dipermasalahkan penafsiran yang cenderung memberi keutamaan kepada laki-laki 
dan mengecilkan perumpuan. Padahal sesungguhnya ayat-ayat ini tidak 
bermaksud merendahkan kaum perempuan, ia hanya merujuk pada fungsi dan 
peran sosial berdasarkan jenis kelamin (gender roles), bahkan umumnya 
mempunyai riwayat sabab al-nuzul, jadi sifatnya sangat historis. Umumnya ayat-
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ayat seperti ini dimaksudkan untuk mendukung dan mewujudkan tujuan umum 
(maqashid) ayat-ayat esensial yang juga menjadi tema sentral al-Qura’an. 
Karya Zikri Darussamin berjudul Marital Rape Sebagai Alasan Perceraian 
Dalam Kajian Maqasid Syari’ah, terbit tahun 2019.23 Undang-Undang Nomor 23 
Tahun 2004 tentang Penghapusan Kekerasan dalam Rumah Tangga (PKDRT) 
mengategorikan marital rape sebagai salah satu varian tindak kejahatan kekerasan 
dalam rumah tangga. Namun dalam tataran tertentu, marital rape masih dinilai 
sebagai tindakan wajar dan tak jarang dilegitimasi dengan dalil-dalil agama. 
Perbedaan persepsi ini telah menimbulkan kontradiksi antara hukum positif yang 
berlaku dengan hukum Islam yang dipahami masyarakat. Secara komparatif, 
tulisan ini berusaha menemukan perpektif hukum Islam dalam memandang 
persoalan marital rape dengan cara menghimpun sebanyak mungkin ayat Alqurān 
dan hadis serta argumen-argumen di sekitarnya, dan menganalisisnya dalam 
konteks maqāṣid al-syarī’ah. Di akhir penelitian ditemukan bahwa marital rape 
merupakan sesuatu yang bertentangan dengan syariat Islam. Oleh karena itu dapat 
dijadikan sebagai alasan perceraian. 
Karya Gema Etika Muhammad N yang berjudul Penelantaran Orang 
Dalam Lingkup Rumah Tangga Menurut Undang-Undang No. 23 tahun 2004 
Tentang Penghapusan Kekerasan Dalam Rumah Tangga Dalam Perspektif Hukum 
Islam, terbit tahun 2017.24 Keluarga yang bahagia merupakan tujuan setiap orang 
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dalam menjalani kehidupan perkawinannya, namun tidak setiap keluarga dapat 
menjalani kehidupan rumah tangga sesuai yang diharapkan. Tak jarang kehidupan 
rumah tangga hanya diwarnai adanya Kekerasan Dalam Rumah Tangga (KDRT), 
salah satunya tindak penelantaran. Adanya Undang-Undang N0. 23 Tahun 20014 
tentang Penghapusan Kekerasan Dalam Rumah Tangga diharapkan dapat 
menekan angka tindak penelantaran yang terjadi di masyarakat. Di dalam UU 
tersebut, dibahas mengenai pencegahan, perlindungan, hingga sanksi pidana bagi 
para pelakunya. 
Secara umum, aturan-aturan yang terdapat dalam UU PKDRT sudah 
sangat sesuai dengan nilai-nilai ajaran Islam, hanya saja ada ketentuan yang 
dianggap sebagai langkah progresif, yaitu tentang pemidanaan pelaku 
penelantaran. 
Dalam perspektif hukum Islam, adanya aturan pidana perbuatan 
penelantaran bisa dibenarkan. Posisi pemerintah yang bertindak sebagai ulul amri 
berhak memberikan aturan-aturan takzir bagi warganya. Takzir memang diberikan 
untuk jarimah yang tidak diatur secara tegas dalam nash, dan penelantaran sendiri 
merupakan bentuk pelanggaran terhadap perintah Allah. UU PKDRT juga legal 
secara hukum Islam, karena aspek kemaslahatan yang melekat padanya. Syariat 
Islam memang diturunkan untuk kemaslahatan manusia. 
Karya Toha Andiko yang berjudul Kekerasan Dalam Rumah Tangga Dan 





Penghapusan Kekerasan Dalam Rumah Tangga), terbit tahun 2017.25 Kekerasan 
dalam rumah tangga (selanjutnya disingkat KDRT) merupakan bagian khusus dari 
hukum pidana di Indonesia. Disebut khusus karena tindak pidana KDRT diatur 
tersendiri dalam UU No. 23 Tahun 2004. Kesulitan muncul dalam penyelesaian 
KDRT ini akibat pemahaman yang sempit bahwa masalah keluarga adalah ruang 
privat yang tabu dibicarakan. Pada satu sisi, tujuan dari dibuatnya UU No. 23 
Tahun 2004 ini dianggap baik karena sebagai upaya preventif untuk melindungi 
pihak-pihak yang lemah dalam rumah tangga agar terjaga dari tindak kekerasan 
oleh anggota keluarga. Sekaligus sebagai upaya penjeraan bagi pelaku kekerasan 
agar tidak mengulangi lagi perbuatannta. Namun, dalam pengaturan yang sangat 
rinci tersebut, ada kriteria kekerasan yang tidak sejalan dengan ketentuan hukum 
Islam. Selain itu sulit juga untuk membatasi ukurannya dan membuktikannya. 
Kriteria kekerasan yang disebutkan dalam UU No. 23 tahun 2004 tersebut pada 
prinsipnya sudah sesuai dengan ajaran Islam. Hanya saja, dalam rinciannya ada 
yang tidak sesuai seperti tindakan suami yang menggauli istrinya dengan paksaan 
karena suami sangat membutuhkannya. Padahal, dalam ajaran Islam isteri 
merupakan haqq al-intifa>’ suami yang bisa dimanfaatkan oleh suami selama isteri 
tidak ada halangan syar`i untuk berhubungan badan. Sehingga jika suami ingin 
melakukannya dan isteri menolaknya tanpa alasan yang dibenarkan syara`, maka 
isteri di sini telah melakukan nusyu>z, dan suami dianggap tidak melakukan 
kekerasan, tapi meminta haknya. Sedangkan sanksi yang diterapkan pada tindakan 
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kekerasan dalam rumah tangga meliputi penjara atau denda sebagaimana diatur 
dalam UU No. 23 tahun 2004, pada dasarnya juga sudah sesuai dengan fungsi 
utama penerapan hukuman dalam Islam yaitu zawajir (efek jera) dan ta’dib 
(pembelajaran).  
Karya Ramin Abdul Wahid berjudul Maqashid al-Syari’ah dan Penerapan 
Hak Asasi Manusia dalam Masyarakat Islam, terbit tahun 2015.26 Hak-hak asasi 
manusia merupakan hak kodrati. Hak yang dimiliki setiap orang dan tidak dapat 
dicabut. Semua negara dan umat manusia seharusnya dapat menerima konsep-
konsep HAM, karena rumusannya telah disempurnakan dengan mengadopsi 
berbagai budaya bangsa dan agama yang beragam. Syari’at Islam sendiri 
mempunyai tujuan yang sejalan dengan prinsip-prinsip hak asasi manusia. Tujuan 
hukum Islam atau maqashid al-syari'ah mengandung lima hak paling asasi yang 
merupakan kebutuhan primer (dharuriyat al-khoms) yaitu hak hidup, 
pemeliharaan akal, penjagaan keturunan, pengakuan terhadap hak milik (harta) 
dan kebebasan beragama. Nabi Muhammad saw sendiri dalam memimpin 
masyarakat Madinah telah menerapkan prinsip-prinsip hak asasi tersebut. 
Terdapat lebih banyak persamaan daripada perbedaan antara prinsip-prinsip HAM 
internasional, nasional dengan prinsip-prinsip hak-hak asasi manusia menurut 
perspektif Islam.  
Karya Dede Kania berjudul Hak Asasi Perempuan dalam Peraturan 
Perundang-Undangan di Indonesia (The Rights of Women in Indonesian Laws and 
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Regulations), terbit tahun 2015.27 Hukum seharusnya berkeadilan atau sensitif 
gender untuk menjamin terpenuhinya hak asasi perempuan. Dengan mengikuti 
prinsip persamaan hak dalam segala bidang, maka baik laki-laki maupun 
perempuan mempunyai hak atau kesempatan yang sama untuk berpartisipasi 
dalam setiap aspek kehidupan bermasyarakat dan bernegara. Sehingga apabila 
terjadi diskriminasi terhadap perempuan, hal itu merupakan bentuk pelanggaran 
terhadap hak asasi perempuan. Pelanggaran hak asasi perempuan terjadi karena 
banyak hal, di antaranya adalah akibat sistem hukum, dimana perempuan menjadi 
korban dari sistem tersebut. Orde Reformasi merupakan periode paling progresif 
dalam perlindungan hak asasi manusia. Berbagai peraturan perundangan-
undangan keluar pada periode tersebut, termasuk peraturan perundangan-
undangan tentang hak perempuan. Hal ini merupakan upaya pemerintah untuk 
menghilangkan diskriminasi berdasarkan jenis kelamin yang dicantumkan dalam 
berbagai peraturan perundang-undangan. 
Karya A. Risnawaty Widayani berjudul Telaah Kritis Terhadap Undang-
Undang RI Kekerasan Dalam Rumah Tangga Ditinjau Dari Perspektif Maqasid al-
Syari’ah, terbit tahun 2013.28 Bentuk-bentuk kekerasan dalam rumah tangga 
sangat beragam, mulai kekerasan fisik, psikis, ekonomi bahkan seksual, mulai dari 
intensitas ringan, sedang bahkan berat. Dogma agama yang salah, kultur serta 
kepribadian menjadi fakor penyebab terjadinya kekerasan. Undang-Undang RI 
Nomor 23 Tahun 2004 tentang Penghapusan Kekerasan dalam Rumah Tangga 
 
27 Dede Kania, “Hak Asasi Perempuan Dalam Peraturan Perundang-Undangan di Indonesia 
(The Rights of Women in Indonesian Laws and Regulations),” Jurnal Konstitusi 12, No. 4 (2015): 
716–734. 
28  A. Risnawaty Widayani, “Telaah Kritis Terhadap Undang-Undang Ri Kekerasan Dalam 





disahkan dengan berdalih untuk melindungi kaum isteri dari kesewenangan suami. 
Namun pasal-pasal yang termuat justru cenderung bertentangan dengan hukum 
Islam. Maqa>shid al-Syari>’ah, sebagai doktrin hukum Islam memberikan sudut 
pandang serta konsep hukum terhadap pasal-pasal tersebut agar sesuai dengan 
tujuan hukum yaitu mewujudkan kemaslahatan manusia dunia dan akhirat. 
Dengan mencermati secara ringkas penelitian terdahulu seputar topik 
Maqa>shid al-Syari>’ah dan Hak Asasi Manusia seperti dikemukakan di atas, maka 
sepanjang pengetahuan penulis belum ada yang secara khusus dan spesifik 
membahas tentang penerapan Maqa>shid Al-Syari>’ah ke dalam Undang-Undang 
Hak Asasi Manusia. Oleh karena itu karya ilmiah yang diajukan ini relevan dan 
signifikan untuk dijadikan Disertasi promosi doktoral penulis dalam bidang 
hukum Islam. 
 
F. Metode Penelitian 
1. Jenis Penelitian  
Jenis penelitian hukum yang digunakan dalam penulisan disertasi ini 
adalah penelitian kepustakaan (library research), yaitu penelitian yang dilakukan 
dengan cara meneliti bahan pustaka atau data sekunder belaka. Sumber data utama 
dalam penelitian hukum kepustakaan disebut bahan hukum, yang mencakup 
bahan hukum primer (utama), bahan hukum sekunder (pelengkap), dan bahan 
hukum tertier (penjelas).29 
 
29 Soerjono Soekanto dan Sri Mamudji, Penelitian Hukum Normatif: Suatu Tinjauan 





Bahan hukum primer adalah bahan-bahan hukum yang mengikat seperti 
norma dasar, peraturan perundang-undangan, bahan hukum yang tidak 
dikodifikasi (hukum adat), yurisprudensi, dan traktat. Bahan hukum sekunder 
adalah bahan-bahan yang memberikan penjelasan mengenai bahan hukum primer 
seperti hasil penelitian, naskah akademis, rancangan undang-undang, dan karya 
para ahli, ulama, dan sebagainya. Dan bahan hukum tertier yaitu bahan yang 
memberikan petunjuk maupun penjelasan terhadap bahan hukum primer maupun 
sekunder seperti kamus, ensiklopedi, indeks, dan seterusnya. 
Penelitian ini juga disebut dengan penelitian hukum normatif atau 
penelitian hukum doktrinal, dimana hukum dikonsepkan sebagai kaidah atau 
norma yang merupakan patokan berperilaku manusia. Atau hukum dikonsepkan 
sebagai apa yang tertulis dalam peraturan perundang-undangan (law in books). 
Penelitian hukum normatif tersebut mencakup: asas-asas hukum, sistematika 
hukum, sinkronisasi, perbandingan, dan sejarah hukum.30 
Penelitian normatif merupakan penelitian hukum yang meletakkan hukum 
sebagai sistem norma. Sistem norma dimaksud adalah mengenai asas-asas, norma, 
kaidah dan peraturan perundang-undangan, putusan pengadilan, perjanjian serta 
doktrin (ajaran).31 
Dari sifatnya, penelitian ini bersifat deskriptif-analitis, yaitu penulis 
menggambarkan dan menganalisis bagaimana pelaksanaan Undang-Undang 
tentang Hak Asasi Manusia di Indonesia ditinjau dalam perspektif Maqashid al-
 
30 Soerjono Soekanto dan Sri Mamudji, op. cit., hlm. 14. 
31 Mukti Fajar ND dan Yulianto Achmad, Dualisme Penelitian Hukum Normatif dan Hukum 





Syari’ah, dan bagaimana pula seharusnya penerapan Maqashid al-Syari’ah ke 
dalam UU HAM. 
2. Sumber Data 
Sumber data utama dalam penelitian hukum normatif ini adalah data 
kepustakaan (data sekunder), karena itu disebut juga dengan penelitian 
perpustakaan (library research). Dalam kepustakaan hukum, sumber datanya 
disebut bahan hukum. Bahan hukum adalah segala sesuatu yang dapat dipakai 
atau diperlukan untuk tujuan menganalisis hukum yang berlaku.32 
Bahan hukum yang menjadi sumber data dalam penelitian ini terdiri dari: 
a. Bahan hukum primer (utama) seperti al-Qur’an dan Hadits, UUD 1945, 
dan Undang-Undang tentang HAM;  
b. Bahan hukum sekunder (pelengkap) dan tertier (petunjuk) seperti hasil 
penelitian, karya tulis ilmiah, jurnal, buku-buku karya ulama, kitab-kitab 
fiqih, teks keagamaan, kamus, ensiklopedi, dan lain-lain.33  Bahan hukum 
atau Sumber data tersebut selain berbentuk dokumen tercetak (printed 
material), ada juga dokumen elektronik/internet (ebook dan ejournal).  
3. Teknik Pengumpulan dan Analisis Data 
Dalam penelitian hukum normatif seperti yang dilakukan dalam penelitian 
ini, bahan hukum dikumpulkan dengan metode atau teknik dokumentasi. Teknik 
dokumentasi merupakan studi yang mengkaji tentang berbagai dokumen, baik 
 
`32 Salim HS dan Erlies Septiana Nurbani, Penerapan Teori Hukum Pada Penelitian Tesis dan 
Disertasi. Jakarta: Rajawali Pers, 2016, hlm. 16. 
33 Soerjono Soekanto dan Sri Mamudji, Penelitian Hukum Normatif: Suatu Tinjauan 





yang berkaitan dengan peraturan perundang-undangan maupun dokumen-
dokumen yang sudah ada lainnya.34 
Metode atau teknik dokumentasi ini melacak data-data penelitian yang 
bersifat kepustakaan berupa dokumen tertulis, kemudian mengkaji, 
membandingkan, menganalisis dan menyimpulkannya. Metode lainnya adalah 
pendekatan historis, yaitu untuk menelaah dan mengungkap latar belakang 
pemikiran dan filosofis yang mendasari lahirnya Undang-Undang tentang hak 
asasi manusia dan menelaahnya dalam perspektif Maqashid al-Syari’ah.  
Sedangkan untuk menganalisis data digunakan teknik analisa-kualitatif 
dengan metode content analysis atau yang sering disebut sebagai kajian isi, yaitu 
teknik yang digunakan untuk menarik kesimpulan penelitian melalui informasi 
yang diperoleh secara objektif dan sistematis. Dalam analisis bahan hukum jenis 
ini, dokumen yang dianalisis disebut dengan istilah teks. Konten analisis 
merupakan metode analisis yang integratif dan secara konseptual diarahkan untuk 
menemukan, mengidentifikasi, mengolah dan menganalisis untuk memahami 
makna, siginifikansi, dan relevansinya.35 
Karena data yang dikumpulkan adalah data kualitatif (data berupa 
informasi yang tidak dapat diangkakan) maka data tersebut akan dianalisis secara 
 
34 Salim HS dan Erlies Septiana Nurbani, Op. Cit.,hlm. 19. 
`35 Burhan Bungin, Analisis Data Penelitian Kualitatif: Pemahaman Filosofis dan 






kualitatif pula, dengan langkah-langkah sebagai dikemukakan oleh Jujun S. 
Suriasumantri sebagai berikut:36 
a. Mendeskripsikan gagasan (pandangan) yang menjadi objek penelitian, dalam 
hal ini adalah hak asasi manusia; 
b. Membahas dan memberikan interpretasi terhadap pandangan yang telah 
dideskripsikan, yaitu menjelaskan konsep hak asasi manusia menurut Undang-
Undang HAM dan menurut hukum Islam (Maqashid Al-Syari’ah); 
c. Melakukan studi analisis terhadap serangkaian pandangan dalam bentuk 
perbandingan dan hubungan, yaitu membandingkan antara konsep hak asasi 
manusia menurut Undang-Undang dan Maqashid Al-Syari’ah, serta mencari 
hubungan antara keduanya; 
d. Menyimpulkan hasil penelitian. Yaitu menganalisis dan memaparkan hasil 
yang diperoleh dari penelitian. 
 
G. Sistematika Penulisan 
Pembahasan pada disertasi ini dibagi menjadi lima bab.  
Bab pertama, adalah bab pendahuluan yang menjelaskan tentang latar 
belakang, rumusan,tujuan dan manfaat penelitian, penelitian terdahulu, kerangka 
teori, metode penelitian, dan sistematika penulisan.  
Bab kedua membahas tentang konsep Maqashid Al-Syari’ah dalam 
Hukum Islam, perkembangan Maqashid Al-Syari’ah, klasifikasi Maqashid Al-
Syari’ah, dan Maqashid Al-Syari’ah dalam beberapa bidang Hukum Islam. 
 
36 Lihat Jujun S. Suriasumantri. “Penelitian Ilmiah, Kefilsafatan dan Keagamaan: Mencari 
Paradigma Kebersamaan,” dalam Masruhu dan M. Deden Ridwan (ed.). Tradisi Baru Penelitian 





Bab ketiga membahas tentang Konsep Dasar Hak Asasi Manusia, Sumber 
dan Sejarah Hak Asasi Manusia, Konstruksi Konsep Hak Asasi Manusia, dan 
HAM dalam Islam 
Bab keempat memaparkan Implementasi Maqa>shid Al-Syari>’ah ke dalam 
Undang-Undang Hak Asasi Manusia, yaitu Undang-Undang Nomor 23 Tahun 
2004 tentang Penghapusan Kekerasan Dalam Rumah Tangga dan Undang-
Undang Nomor 23 Tahun 2002 tentang Perlindungan Anak jo. Undang-Undang 
Nomor 35 Tahun 2014 tentang Perubahan Atas Undang-Undang Nomor 23 Tahun 
2002 tentang Perlindungan Anak. 
Bab kelima, adalah bab penutup yang terdiri dari dua bagian. Pertama, 
kesimpulan dan temuan yang dihasilkan dari keseluruhan pembahasan. Kedua, 
saran-saran yang penulis kemukakan sebagai implikasi dari kesimpulan dan 
temuan penelitian, terutama terkait reaktualisasi Maqa>shid Al-Syari>’ah ke dalam 
UU HAM di Indonesia. Saran ini terbagi kepada saran-saran yang bersifat teoritis 






BAB II  
MAQASHID AL SYARI’AH DALAM HUKUM ISLAM 
 
A. Pengertian Maqa>shid Al-Syari>’ah  
1. Pengertian Maqa>shid  
Kata maqas>hid merupakan istilah yang sangat popular dalam kajian fiqh 
atau hukum Islam. Terdapat banyak istilah atau nama yang digunakan untuk 
menyebut maqashid. Di antaranya, qashd al-sya>ri‘ bi al-h}ukm (istilah ini dipakai 
oleh misalnya Ibn Rusyd, al-’Amidi, Ibn Taimiyah, dan Ibn al-Qayyim), Ghard al-
sya>ri’ (istilah ini dipakai oleh misalnya al-Sarkhasi, Ibn al-Arabi, dan al-
Syaukani), ma ara>da al-sya>ri’ bi al-h}ikam (istilah ini dipakai oleh misalnya al-
Syafi’i, al-Jassas dan Ibn al-Qayyim), ma tasawwafa al-syari’ ilaih (istilah ini 
dipakai oleh misalnya al-Saiwasi), munasabat al-qiya>s (istilah ini dipakai oleh 
misalnya al-Ghozali, al-Razi, dan al-’Amidi), al-h}ikmah (istilah ini dipakai oleh 
misalnya al-Ghazali dan al-Razi), al-maslahah (istilah ini dipakai oleh misalnya 
Ibn Qudamah, al-’Amidi, Ibn al-Qayyim dan al-Zurqani), al-maslahah al-
mursalah (istilah ini dipakai oleh misalnya al-Gazali).37 
Maqashid merupakan bentuk jamak dari kata maqshid. Ia berasal dari akar 
kata qashada yang berarti “mendatangi sesuatu” dan “sesuatu itu menjadi 
berkumpul”. Jika dikatakan “aqshadahu al-sahma” berarti panah itu mengenai 
 
37 Jasser Auda, Fiqh Maqasid: Inayah al-Ahkam al-Syar’iyah bi Maqasidiha (London: al-





sasarannya, dan jika dinyatakan “al-naqah al-qashid” berarti unta itu gemuk 
(karena dipenuhi daging).38 
Sementara itu, Ibn Manzur menyebutkan kata qashada berarti lurus, tegak 
dan atau tidak menyimpang (istaqama dan ‘adala).39 Sesuatu yang dilemparkan 
(seperti anak panah) akan mengenai sasaran yang dituju jika mengikuti jalan yang 
lurus. Jadi, cakupan semantic dari kata qashada meliputi “mendatangi sesuatu”, 
“menjadi berkumpul” (mengenai sasaran) dan “tidak melenceng” (lurus). Syeikh 
Yusuf Qardawi menyatakan, bahwa pengertian maqa>s}idmencakup dua pengertian. 
Yaitu, tujuan (al-h}adaf atau algha>yah) dan niat. Pengertian tujuan lebih bersifat 
umum karena mencakup berbagai aspek, sementara niat lebih bersifat individu 
karena terkait dengan setiap individu mukallaf atau individu Rasulullah saw.40 
2. Pengertian al-Syari>’ah 
Syari’at secara bahasa yang berarti: Jalan menuju sumber air, jalan 
menuju sumber air dapat juga diartikan berjalan menuju sumber kehidupan.41 
Dalam perkembangan sekarang terjadi reduksi muatan arti syariat. Aqidah, 
misalnya tidak termasuk dalam pengertian syariat. Syaikh al-Azhar, Mahmoud 
Syaltut, misalnya memberikan pengertian bahwa syari’ah adalah aturan-aturan 
yang diciptakan oleh Allah subh}a>nahu wa ta’a>la untuk dipedomani manusia 
 
38 Abu al-Husein Ahmad bin Faris bin Zakariyyah, Mu’jam Maqayis al-Lugah (Beirut: Dar 
al-Jail, t.t.), vol. V, h. 95. 
39 Lihat materi q - s - d dalam Muhamad bin Mukarrom bin Manzur, Lisan al-Arab (Beirut: 
Dar al-Fikr, t.t.), vol. VIII, hlm. 353. 
40 Jasser Auda, Maqasid al-Syari’ah Inda al-Syaikh al-Qardawi (Qatar: t.p., 2007), hlm. 42. 






dalam mengatur hubungan dengan Tuhan, dengan manusia baik sesama muslim 
atau non muslim, alam dan seluruh kehidupan.42 
Ali al-Sayis mengatakan bahwa syari’ah adalah hukum-hukum yang 
diberikan oleh Allah subh}a>nahu wa ta’a>la untuk hamba-hambaNya agar mereka 
percaya dan mengamalkannya demi kepentingan mereka di dunia dan di akhirat.43 
Dari definisi-definisi yang dikemukakan di atas, dapat disimpulkan bahwa 
syari’ah adalah yaitu seperangkat hukum-hukum Tuhan yang diberikan kepada 
umat manusia untuk mendapat kebahagiaan hidup baik di dunia maupun di 
akhirat. Kandungan pengertian syari’ah yang demikian itu secara tidak langsung 
memuat kandungan Maqa>shid al-Syari>‘ah. 
3. Pengertian Maqa>shid Al-Syari>’ah 
Menurut bahasa Maqa>s{hid Al-Syari>’ah terdiri dari dua kata yaitu 
Maqa>s{hid dan syari’ah. Maqa>shid berarti kesengajaan atau tujuan. Maqa>shid 
merupakan bentuk jamak dari maqshad yang berasal dari suku kata qashada yang 
berarti menghendaki atau memaksudkan, Maqa>shid  berarti hal-hal yang 
dikehendaki dan dimaksudkan.44 Sedangkan syari’ah secara bahasa yang berarti: 
al-mawa>dhi’ tahduru ila al-ma’. Artinya: Jalan menuju sumber air, jalan menuju 
sumber air dapat juga diartikan berjalan menuju sumber kehidupan.45 
Syari’ah artinya adalah ketundukan yang ditandai dengan ibadah. Syari’ah 
adalah jalan dalam agama.46 Dalam kitab al-Hudud al-Aniqah disebutkan, 
 
42 Mahmoud Syaltout, Islam: ‘Aqidah wa Syaria’ah (Kairo: Dar al-Qalam, 1966, hlm. 12. 
43 Ali al-Sayis, Nasy’ah al-Fiqh al-Ijtihadi wa Atwaruh (Kairo: Majma’ al-Buhus al-
Islamiyyah, 1970, hlm. 8. 
44 Ibnu Mansur al-Afriqi, Lisan al-Arab. Beirut: Dar al-Sadr, t.th., juz 8, hlm. 175. 
 45 Fazlur Rahman, Islam, alih bahasa: Ahsin Muhammad. Bandung: Pustaka, 1994, hlm. 140. 





“Syari’ah adalah hal-hal yang Allah syari’atkan kepada para hambaNya dalam 
rangka menghamba kepadaNya. Syari’ah itu isinya adalah ketaatan, ibadah, 
balasan, dan hisab.47 
Ali al-Sayis mengatakan bahwa syari’at adalah hukum-hukum yang 
diberikan oleh Allah subh}a>nahu wa ta‘a>la untuk hamba-hambaNya agar mereka 
percaya dan mengamalkannya demi kepentingan mereka di dunia dan di akhirat.48 
Dalam perkembangan sekarang terjadi reduksi muatan arti syariat. Aqidah, 
misalnya tidak termasuk dalam pengertian syariat. Syaikh al-Azhar, Mahmoud 
Syaltut, misalnya memberikan pengertian bahwa syari’ah adalah aturan-aturan 
yang diciptakan oleh Allahuntuk dipedomani manusia dalam mengatur hubungan 
dengan Tuhan, dengan manusia baik sesama muslim atau non muslim, alam dan 
seluruh kehidupan.49 
Ibn al-Qayyim al-Jauziah menegaskan bahwa syari’ah itu berdasarkan 
kepada hikmah-hikmah dan maslahah-maslahah untuk manusia baik di dunia 
maupun di akhirat. Perubahan hukum yang berlaku berdasarkan perubahan zaman 
dan tempat adalah untuk menjamin syari’at dapat mendatangkan kemaslahatan 
kepada manusia.50 
Hukum Islam mengakui kehormatan manusia, dan di sisi yang lain 
mengarahkannya kepada perwujudan kemaslahatan masyarakat. Penerapan hukum 
 
 47 Zakariya bin Muhammad bin Zakariya al-Anshari Abu Yahya, al-Hudud al-Aniqah. 
Beirut: Dar al-Fiqr al al-Mu’ashir, 1141 H.  
 48 Ali al-Sayis, loc. cit., hlm. 8. 
 49 Mahmoud Syaltout, loc. cit., hlm. 12. 
 50 Ibn Qayyim al-Jauziah, I’lam al-Muwaqqi’in. Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1996, 





Islam terhadap situasi yang beraneka ragam, baik dalam arti masa maupun tempat, 
membutuhkan hukum yang fleksibel.51 
Tujuan hukum Islam adalah kebahagiaan hidup manusia di dunia dan di 
akhirat kelak, dengan jalan mengambil segala yang bermanfaat dan 
mencegahyang mudarat yaitu tidak berguna bagi kehidupan. Dengan kata lain 
penerapan hukum adalah kemaslahatan hidup manusia, baik jasmani maupun 
rohani, individual dan sosial. Syariat Islam yang bersumber dari al-Qur’an dan 
Hadits sebagai pedoman hidup bagi seluruh manusia memiliki tujuan utama yakni 
untuk kemaslahatan hidup umat manusia.  
Hukum-hukum yang ditetapkan Allah tidak ditetapkan kecuali untuk 
kemaslahatan umat, yaitu menarik kemanfaatan, mencegah kerusakan, dan 
membersihkan dunia dari kejahatan dan kemungkiran. Pengetahuan mengenai 
berbagai tujuan ketetapan hukum Allah tersebut dalam ruang lingkup kajian ushul 
fiqh disebut dengan Maqa>shid al-Syari>’ah yaitu maksud dan tujuan diturunkannya 
syari’at Islam. Pengetahuan tentang Maqa>s{hid Al-Syari’ah ini akan dapat 
membantu memahami teks-teks keagamaan (al-nushush al-syari>’ah) dan 
mengaplikasikannya dalam realitas kehidupan.52 
Maqa>shid Al-Syari>’ah adalah sejumlah makna atau sasaran yang hendak 
dicapai oleh syara’ dalam semua atau sebagian besar kasus hukumnya, atau ia 
 
 51 Kebutuhan akan hukum yang responsif dan fleksibel seperti apa yang dikatakan oleh 
Ibn Qayyim al-Jauziah dalam sebuah kaidah, bahwa hukum Islam itu berubah karena perubahan 
waktu, keadaan, adat, dan niat - sebagaimana dikutip oleh A. Djazuli dalam Hukum Islam di 
Indonesia: Pemikiran dan Praktik. Bandung: Remaja Rosdakarya, 1991, hlm. 256. 
 52 Harun al-Rasyid, Fikih Korupsi: Analisis Politik Uang di Indonesia dalam Perspektif 





adalah tujuan dari syari’ah, atau rahasia di balik pencanangan tiap-tiap hukum 
oleh sya>ri’ (otoritas pembuat syari’ah, Allah dan Rasulullah).53 
Maqa>shid Al-Syari>’ah juga berarti konsep untuk mengetahui hikmah 
(nilai-nilai dan sasaran syarak yang tersurat dan tersirat dalam al-Quran dan 
Hadits) yang ditetapkan oleh Allah terhadap manusia. Adapun tujuan akhir hukum 
tersebut adalah satu yaitu maslahah atau kebaikan dan kesejahteraan umat 
manusia baik di dunia (dengan muamalah) maupun di akhirat (dengan akidah dan 
ibadah). Adapun cara untuk mencapai kemaslahatan tersebut adalahdengan 
memenuhi kebutuhan d}aru>ria>t (primer), menyempurnakan kebutuhan ha>jia>t 
(sekunder) dan tah}sinia>t (tersier).54 
Untuk memperjelas makna dan kedudukan maqa>shid al-syari>’ah, perlu 
dijelaskan istilah-istilah terkait dalam usul fiqh sebagaimana dijelaskanal-Sya>thibi> 
dan Ibnu Asyur, yaitu: 
a. ‘Illat adalah sifat yang zhohir (jelas), bisa diterapkan dalam setiap kondisi, 
yang menjadi acuan setiap hukum, seperti safar menjadi‘illat 
disyari’atkannya sholat qas}ar. 
 
 53 Wahbah al-Zuhayli, Ushu>l al-Fiqh al-Isla>mi>. Damaskus: Da>r al-Fikr, 1988, juz II, hlm. 
1045. 
 54Al-dharu>ria>t yaitu maslahah yang keberadaanya sangat diperlukan oleh manusia, baik 
dalam urusan agama maupun dunia, jika maslahah ini tidak ada maka rusaklah kehidupan 
dunianya, dan di akhirat dia akan mendapat siksa.  
 Al-ha>jia>tyaitu maslahah yang keberadaanya akan menghilangkan kesempitan pada manusia. 
Contoh maslahah jenis ini adalah disyariatkannya jual beli, sewa menyewa, disediakannya 
berbagai rukhsah bagi manusia dalam ibadah seperti mengqashar dan menjamak sholat bagi 
musafir, diwajibkannya menuntut ilmu agama, dan lain-lain.  
 Al-tah}sinia>tyaitu maslahah yang keberadaannya akan menghasilkan kebaikan dan kemuliaan 
bagi kehidupan manusia. Contoh maslahah jenis adalah kewajiban bersuci thaharah, pengharaman 
makan makanan yang buruk dan kotor, dan sebagainya.  
 Bila terjadi perbenturan antara al-d}aru>ria>t, al-ha>jia>t, dan al-tah}sinia>t, maka yang didahulukan 
adalah al- al-dharu>ria>t, kemudian al-ha>jia>t, baru yang terakhir al-tah}sinia>t. Lihat al-Juwaini, al-





b. H}ikmah adalah tujuan ditetapkan atau ditiadakan suatu hukum, seperti 
berbuka puasa sebagai hikmah adanya kesulitan. 
c. Mashlah}at adalah setiap perkara yang memberikan kemanfaatan dan 
menghapus kemudaratan.55 
Dari definisi-definisi di atas, dapat disimpulkan dua hal penting: 
a. Setiap Maqa>shid (tujuan) dalam Maqa>shid al-Syari>‘ah adalah setiap 
maslahat baik berupa manfaat yang dicapai atau atau mudarat yang 
dihindarkan. Jadi substansi Maqa>shid al-Syari>’ah adalah mashlahat. 
b. Maqa>shid al-Syari>’ah sering dikenal juga dengan istilah hikmah. 
c. Jika maqa>shid al-Syari>’ah berfungsi menguatkan isi hukum, maka‘illat 
berfungsi menentukan ada atau tidaknya sebuah hukum, tidak ada hukum 
tanpa adanya ‘illat. 
d. Dalam maqa>shid al-Syari>’ah terdapat maqa>shid ‘ammah, yaitu tujuan-
tujuan umum yang terkandung dalam setiap bab syariah seperti kulliya>t al-
khamsah dan Maqa>s{hid khashah yakni tujuan-tujuan yang terkandung 
dalam setiap hukum-hukum syariah.  
Sesuai dengan definisi ini, maka maqa>shid al-syari>’ah adalah tujuan yang 
ingin dicapai untuk merealisasikan maslahah setiap manusia sekaligus terhindar 
dari mudaratnya. Sedangkan maslah}ah adalah hasil atau inti dari maqa>shid al-
syari>’ah. Jadi bisa dikatakan maqa>shid al-syari>’ah adalah mashlah}ah dan 
mashlah}ah adalah maqa>shid al-syari>’ah itu sendiri. 
 
  55Ahmad Raisuni, Nazhariyyatul Maqashid ‘inda al imam al-Syatibi, hlm. 5, dan Ismail 





Mewujudkan maslahah merupakan tujuan utama hukum Islam (syariah). 
Dalam setiap aturan hukumnya, al-Syari’  mentransmisikan maslahat sehingga 
lahir kebaikan/kemanfaatan dan terhindar dari keburukan/kerusakan, yang pada 
gilirannya terealisasinya kemakmuran dan kesejahteraan di muka bumi dan 
kemurnian pengabdian kepada Allah subh{a>nahu wa ta’ala. Sebab maslahat itu 
sesungguhnya adalah memelihara dan memperhatikan tujuan-tujuan hukum 
Islam(syariah) berupa kebaikan dan kemanfaatan yang dikehendaki, bukan oleh 
hawa nafsu manusia.56 
Norma hukum yang dikandung oleh teks-teks syariah pasti dapat 
mewujudkan mashlah}ah, sehingga tidak ada mashlah}ah,  di luar petunjuk teks 
syariah, dan karena itu tidaklah valid pemikiran yang menyatakan maslahat harus 
diprioritaskan berlawanan dengan teks-teks syariah.57 Maka maslahat pada 
hakikatnya ialah sumbu peredaran dan perubahan hukum Islam, di mana 
interpretasi atas teks-teks suci syariah dapat bertumpu padanya. 
Tujuan al-Sya>ri’ dalam menyebarkan mashlah}at bagi legislasi yang 
dilakukannya tentu bersifat mutlak dan menyeluruh, tidak terbatas pada obyek 
tertentu, tegasnya mashlah}at menyebar secara mutlak pada semua prinsip-prinsip 
dasar dan seluruh kasus. Imam al-Sya>thibi> menjelaskan ada lima bentuk 
maqa>shid al-syari>’ah atau yang biasa disebut maqa>shid al-khamsah (lima prinsip 
umum), yaitu:58 
 
 56 Jalal al-Din ‘Abd al-Rahman.al-Mas}alih al-Mursalah wa Maka>natuha fi al-Tasyri>’.T. tp.: 
Matba’at al-Sa’adah, 1983, hlm. 12-13. 
 57 Husain Hamid Hisan. Naz}ariyyat al-Mas}lah}ah fi al-Fiqh al-Isla>miy. Beirut: Dar al-Nahdah 
al-‘Arabiyyah, 1971, hlm.  607.  
 58 Abu Ishaq Al-Syatibi, al-Muwa>faqa>t fi Usu>l al-Syari>’ah. Beirut: Dar al-Kutub al-





1. Hifzh al-di>n (melindungi agama); 
2. Hifzh al-nafs (melindungi jiwa); 
3. Hifzh al-‘aql (melindungi pikiran); 
4. Hifzh al-ma>l (melindungi harta); 
5. Hifzh nasl atau hifzh al-nasab (melindungi keturunan). 
Kelima maqa>shid al-syari>’ah atau maqa>shid al-khamsah/kulliya>t al-
khamsah di atas bertingkat-tingkat sesuai dengan tingkat maslahat dan 
kepentingannya. Tingkatan tersebut ada tiga yaitu dharuriat (primer), h}ajiat 
(sekunder) dan tah}siniat (tersier).59 
Kelima hajat tersebut di atas didasarkan pada telaah terhadap hukum-
hukum furu’ (cabang), bahwa seluruh hukum cabang tersebut memiliki tujuan 
yang sama yaitu melindungi kelima hajat manusia. Bahwa setiap perilaku yang 
bertujuan untuk memenuhi semua hajat itu adalah maslahat dan sebaliknya setiap 
perilaku yang menghilangkannya adalah mafsadat. Oleh karena itu seluruh ulama 
telah sepakat bahwa syariah diturunkan untuk memenuhi kelima hajat tersebut.60 
Sebagaimana penjelasan al-Syatibi: Mashlah}at adalah memenuhi tujuan 
Allah yang ingin dicapai pada setiap makhlukNya. Tujuan tersebut ada 5 (lima) 
yaitu manjaga agamanya, jiwanya, akalnya, hartanya, dan keturunannya. Setiap 
upaya yang bertujuan melindungi lima maqa>shid ini, maka itu termasuk 
 
59 Ahmad al-Raisuni, Nazhariyyatul Maqashid ‘inda al imam al-Syatibi. Kairo: International 
Institute of Islamic Thought, cet. IV, 1416 H, hlm. 15. Al-Juwaini, al-Burha>n fi us}u>l al-fiqh. 
Beirut: Dar al-kutub al-‘ilmiah, 1980, hlm. 295. 





mashlah}at. Dan sebaliknya, setiap upaya bertujuan menghilangkan lima maqa>shid  
ini, maka termasuk mafsadat/mudharat”.61 
Skema berikut menggambarkan substansi dan hubungan maqa>s}id al-










Diagram 1: Hubungan maqa>shid al-syari>’ah dengan mashlah}at, dan 
tingkatan-tingkatan maqa>shid al-syari>’ah. 
Hukum Islam (syariah) seluruhnya merupakan mashlah}ah yang 
representasinya bisa berbentuk penghilanganal-mafsadah dan bisa pula berbentuk 
perwujudan kemanfaatan.Tegasnya tiada suatu hukum yang mengandung al-
mudharrah melainkan diperintahkan untuk menjauhinya, dan tiada suatu hukum 
yang mengandung mashlah}ah melainkan diperintahkan untuk mewujudkannya.62 
 
 61Abu Ishaq Al-Syatibi, al-Muwafaqat, 1/286. 
سة وهو أن يحفظ عليهم دينهم ونفسهم وعقلهم ونسلهم ومالهم. فكل المصلحة  بأنها المحافظة على مقصود الشارع من الخلق خم
 مايتضمن حفظ هذه األصول الخمسة فهو مصلحة وكل مايفوت  هذه األصول فهو مفسدة ودفعه مصلحة.
62 Izzuddin ibn ‘Abd al-Salam. Qawa>id al-Ahka>m fi Mas}a>lih al-Ana>m. Kairo: Maktabat al-
Kulliyyat al-Azhariyyah, 1994, juz I, hlm. 11. 
Maqa>shid al-syari>‘ah 
 
1. Hifz{ al-di>n (melindungi agama); 
2. Hifz} al-nafs (melindungi jiwa); 
3. Hifz} al-‘aql (melindungi pikiran); 
4. Hifz} al-ma>l (melindungi harta); 























Dalam pandangan Izuddin ‘Abd al-Salam (w. 660 H), mashlah}at itu 
identik dengan al-khair (kebaikan), al-naf’u (kebermanfaatan), al-h}usnu 
(kebaikan).63Sementara itu Najamuddin al-Tusi (w.716 H) berpendapat bahwa 
makna mashlah}at dapat ditinjau dari segi ‘urf dan syar’i. Dalam arti‘urf, maslahat 
adalah sebab yang membawa kepada kebaikan dan kemanfaatan, seperti perniagan 
yang merupakan sebab yang membawa kepada keuntungan. Sedang dalam arti 
syar’i, maslahah adalah sebab yang membawa kepada tujuanal-Syar’i, baik yang 
menyangkut ibadah maupun muamalah.64 Tegasnya mashlah}at masuk dalam 
cakupan maqa>shid al-syari>’ah. 
Sementara itu menurut Ibn al-Qayyim al-Jauziyyah, fondasi bangunan 
hukum Islam itu dipresentasikan oleh mashlah}at yang ditujukan kepada 
kepentingan hidup manusia sebagai hamba Allah, baik menyangkut kehidupan 
dunia maupun kehidupan akhirat. Hukum Islam (syari’ah) menjunjung tinggi 
prinsip-prinsip keadilan, kasih sayang, dan maslahat. Setiap aturan hukum yang 
menyimpang dari prinsip-prinsip tersebut pada hakikatnya bukanlah bagian dari 
hukum Islam, meskipun dicari rasionalisasi untuk menjadikannya sebagai bagian 
dari hukum Islam.65 
Keagungan dan keluhuran hukum Islam termanifestasikan pada 
kompatibilitas doktrin hukum Islam (Syariah) dengan perkembangan kehidupan 
 
63Ibid., hlm. 5. 
64 Najmuddin al-Tufi, Syarh} al-Arba’in al-Nawawiyyah,hlm. 19. Lampiran dalam Mustafa 
Zaid, al-Mas}lah}ah fi al-Tasyri’ al-Isla>miy wa Najm al-Di>n al-Tu>fi, t.tp: Dar al-Fikr al-‘Arabiy, 
1964, hlm. 211. 
65 Ibn al-Qayyim al-Jauziyyah, I’la>m al-Muwaqqi’i>n ‘an Rabb al-‘a>lamin. Kairo: Da>r al-





manusia lantaran ruh maslahat yang menggerakkannya.66 Eksistensi mashlah}at 
dalam hukum Islam (Syari’ah) memang tidak bisa dinafikan karena al-mashlahat 
dan al-Syari>’ah telah bersenyawa dan bersatu, sehingga kehadiran al-mashlahat 
meniscayakan adanya tuntutan al-Syari>’ah. 
Penelitian yang mendalam atas sedemikian banyak nash al-Qur’an dan 
Hadits memang menghasilkan kesimpulan yang meyakinkan bahwa Syariah 
senantiasa dilekati h}ikmah dan ‘illat yang bemuara kepada maslah}at, baik bagi 
masyarakat maupun bagi orang perorangan.67 Bahkan hukum Islam dimaksud 
bukan saja di bidang mu’amalah tetapi juga ibadah mah}dhah. Jadi semua bidang 
hukum dengan bermacam norma hukum yang telah digariskan oleh al-Qur’an dan 
Hadits  berhulu dan sekaligus bermuara kepada mashlahat bagi kehidupan 
manusia. 
 




66 Husain Hamid Hisan, Fiqh al-Mas}lah}ah wa Tat}biqatuhu al-Mu’a>sirah, hlm. 4. Dalam 
Seminar Internasional Tatanan Fundamental Ekonomi Islam Kontemporer. Jeddah: IRTI-Islamic 
Development Bank, 1413 H, hlm. 4. 












Secara umum dapat dikatakan bahwa ‘illat adalah penyebab atau latar 
belakang diadakannya suatu syari’ah, meskipun ada syari’at yang tidak atau 
belum diketahui ‘illatnya oleh manusia. Sedangkan hikmah adalah motivasi atau 
tujuan yang ingin dicapai dengan melaksanakan syari’at yaitu untuk mencapai 
kemaslahatan dan terhindar dari kemudharatan. Inilah yang menjadi tujuan utama 
diturunkannya syari’at atau disebut juga dengan Maqa>shid al-Syari>’ah. 
Oleh karena itu hikmah menjadi hal penting dalam pensyari’atan suatu 
ibadah. Ilmuwan Hukum Islam (Ulama Ushul Fikih) mendefinisikan hikmah 
sebagai motivasi dalam pensyari’atan hukum dalam rangka mencapai 
kemaslahatan dan menolak kemudaratan. Misalnya jual beli dibolehkan untuk 
mendapatkan manfaat bagi yang bertransaksi. Zina diharamkan untuk memelihara 
keturunan agar jelas asal-usulnya. Meminum khamar diharamkan untuk 
memelihara akal, membunuh tanpa alasan diharamkan guna memelihara nyawa, 
serta mencuri diharamkan dalam rangka menjaga harta. Demikian beberapa hal 
yang bisa disebutkan dan masih banyak contoh lainnya. 
Para ahli ushul fikih tersebut berkesimpulan bahwa hikmah dari seluruh 
hukum yang ditetapkan oleh Allah subh}anahu wa ta‘a>la adalah kemaslahatan itu 
sendiri. Namun dilihat dari segi kejelasan dan ukurannya, kemaslahatan itu bisa 
berbeda kualitas dan tingkatannya. Adakalanya ia bersifat jelas, dapat diukur, dan 





ditangkap akal manusia, sehingga diperlukan pemikiran yang mendalam untuk 
mengetahui atau mencerna hikmahnya (berfilsafat).68 
Para ulama berpendapat bahwa intisari filsafat ada dalam al-Qur’an, tetapi 
al-Qur’an bukanlah buku filsafat. Maka tidak salah bila dikatakan bahwa hikmah 
adalah rahasia tersembunyi dari pembuat syari’ah (al-Sya>ri’) yang bisa ditangkap 
oleh manusia melalui ilham yang dianugerahkan Allah kepada manusia ketika 
yang bersangkutan bersih dari bisikan-bisikan hawa nafsu. Sementara filsafat 
adalah rahasia syari’at yang ditemukan manusia melalaui upaya penalaran akal. 
Jadi hikmah yang ditemukan oleh manusia itu bisa disebut sebagai filsafat syari’at 
atau atau filsafat Hukum Islam.69 
Di samping pemikiran al-Syatibi> dengan maqa>shid al-khamsah nya atau 
kulliya>tul al-khamsah, ada juga Ibn al-Asyur (w. 1393 H) dengan maqa>shid al-
syari>’ah versi yang lebih modern dan memperkenalkannya sebagai sebuah disiplin 
ilmu yang berdiri sendiri melalui hasil pendalamannya terhadap kitab al-
muwa>faqa>t membagi pembahasan dalam tiga kerangka besar. Pertama, 
pembahasan mengenai penetapan tujuan syari’at, kebutuhan seorang ulama untuk 
mengetahui maqa>shid, metode-metode penetapan dan tingkatannya. Kedua, 
membahas maqa>shid al-syari>’ah ‘amah (umum), ketiga, membahas maqa>shid al-
syari>’ah kha>sshah dengan segala macam kontekstualisasinya dalam ranah fikih 
mu’amalah.70 
 
68 Abdul Aziz Dahlan (Ed. ). Ensiklopedi Hukum Islam. Jakarta: Ichtiar Baru van Hoeve, 
2000, hlm. 550. 
69 Alaiddin Koto. Hikmah Dibalik Perintah dan Larangan Allah. Jakarta: Rajawali Presss, 
2014, hlm, 5-6. 
70Kebangkitan maqashid modern ditandai  dengan dicetaknya kita al-muwafaqat untuk 





Pengetahuan tentang Maqa>shid al-syari>’ah, seperti ditegaskan oleh Abdul 
Wahab Khallaf, adalah hal yang sangat penting yang dapat dijadikan alat bantu 
untuk memahami redaksi al-Quran dan Sunnah, menyelesaikan dalil-dalil yang 
bertentangan, dan yang sangat penting adalah untuk menetapkan hukum terhadap 
kasus yang tidak tertampung oleh al-Qur’an dan Sunnah secara kajian 
kebahasaan.71 
Metode istinbath seperti qiya>>s, istih}sa>n, mashlah}ah mursalah adalah 
metode-metode pengembangan hukum Islam yang didasarkan atas maqa>shid al-
syari>’ah, misalnya baru bisa dilaksanakan apabila dapat ditemukan maqa>shid al-
syari>’ah nya yang merupakan alasan logis atau ‘illat72 dari suatu hukum. Sebagai 
contoh tentang diharamkannya minuman khamar (Q.S.Al-Maidah: 90). Dari hasil 
kajian para ulama ditemukan bahwa maqa>shid al-syari>’ah atau ‘illat dari 
diharamkannya khamar ialah karena sifat memabukkannya, sedangkan khamar itu 
 
Kazan, salah satu kota terbesar di Rusia, kemudian dicetak di Mesir pada tahun 1922. Dari Mesir 
kemudian kitab tersebar ke seluruh penjuru Jazirah Arab. Terjadilah dialektika intens antara ulama 
modern di berbagai belahan dunia dan al-Syatibi melalui al-muwa>faqa>tnya. Dari rentetan 
dialektis ini lahirlah fase baru, fase kebangkitan ilmu maqa>s}id al-syari>’ah di era modern yang 
melahirkan tokoh maqashid modern Tunisia, Muhammad Thahir ibn Asyur (w. 1973) dengan 
karayanya maqa>s}id al-syari>’ah al-isla>mia>h. 
 71 Satria Effendi, Ushul Fiqh. Jakarta: PrenadaMedia Group, 2015, hlm. 237-238. 
 72 ‘Illat berarti suatu sifat yang konkrit yang terdapat pada pokok, yang karenanya hukum 
syara’ ditetapkan dan atas dasar sifat tersebut cabang disamakan denagn pokok. (Lihar Muhammad 
ibn Abu Bakar al-Rozi, Mukhtar al-Shahih, Beirut: Dar al-Fikri, 1981, hlm. 451). Dalam kasus 
khamar di atas yang menjadi illat adalah sifat memabukkan. Untuk mengetahui ‘illat, para ulama 
ushul fiqh menempuh bebrapa cara sebagai berikut: 1. Melalui nash, seperti illat dalam pembagian 
harta rampasan perang kepada kelompok-kelompok tertentu agar harta kekayaan jangan beredar di 
kalangan orang-orang kaya (Q. S. al Hasyr [59]: 7), 2. Melalui ijma’, kesepakatan mujtahid bahwa 
yang menjadi ‘illat perwalian terhadap anak kecil dalam masalah harta karena keadaannya yang 
belum cukup umur/kecil atau belum berakal sempurna, 3. Melalui jalan ijtihad. Seperti dalam 
contoh pengharaman khamar tadi, seorang mujtahid menyimpulkan bahwa yang paling tepat 





sendiri hanyalah sebagai salah satu contoh dari zat yang memabukkan apabila 
dikonsumsi.73 
Dari sini dapat dikembangkan dengan metode analogi (qiya>s) bahwa setiap 
zat yang sifatnya memabukkan adalah hukumnya haram. Dengan demikian, ‘illat 
hukum dalam satu ayat atau hadis bila diketahui, maka terhadapnya dapat 
dilakukan qiyas. Artinya qiya>s hanya bisa dilakukan apabila ada ayat atau hadits 
yang secara khusus dapat dijadikan tempat mengqiyaskannya yang dikenal 
dengan maqi>s ‘alaih (tempat menqiyaskan). Jika tidak ada ayat atau hadits secara 
khusus yang akan dijadikan tempat mengqiyaskan, tetapi termasuk ke dalam 
tujuan syariat secara umum seperti untuk memelihara sekurangnya salah satu dari 
kebutuhan-kebutuhan di atas (dharu>ria>t, ha>jia>t dan tah}sinia>t), dalam hal ini 
dilakukan mashlah}ah mursalah. Dalam kajian ushul fiqih apa yang dianggap 
maslahat jika sejalan atau tidak bertentangan dengan petunjuk-petunjuk umum 
 
73 Seperi diketahui, bahwa pengharaman khamar terjadi secara bertahap. Pertama: Awalnya 
khamar dibolehkan. "Dan dari buah korma dan anggur, kamu buat minuman yang memabukkan 
dan rezeki yang baik. Sesunggguhnya pada yang demikian itu benar-benar terdapat tanda 
(kebesaran Allah) bagi orang yang memikirkan." (QS. An-Nahl: 67). 
Kedua: Turun ayat untuk menjauhkan diri dari khamar karena mudaratnya lebih besar dibanding 
maslahatnya. "Mereka bertanya kepadamu tentang khamar dan judi. Katakanlah: "Pada keduanya 
terdapat dosa yang besar dan beberapa manfaat bagi manusia, tetapi dosa keduanya lebih besar 
dari manfaatnya." (QS. Al-Baqarah: 219) 
Ketiga: Turun ayat untuk melarang khamar pada satu waktu, dibolehkan pada waktu lainnya. "Hai 
orang-orang yang beriman, janganlah kamu shalat, sedang kamu dalam keadaan mabuk, sehingga 
kamu mengerti apa yang kamu ucapkan." (QS. An-Nisaa: 43) 
Keempat: Terakhir khamar diharamkan secara tegas. "Hai orang-orang yang beriman, 
sesungguhnya (meminum) khamar, berjudi, (berkorban untuk) berhala, mengundi nasib dengan 
panah, adalah termasuk perbuatan syaitan. Maka jauhilah perbuatan-perbuatan itu agar kamu 







syariat, dapat diakui sebagai landasan hukum yang dikenal dengan mashlah}ah 
mursalah. 
Apabila yang akan diketahui hukumnya itu telah ditetapkan hukumnya 
dalam teks atau melalui qiya>s, kemudian karena dalam suatu kondisi bila 
ketentuan itu diterapkan akan berbenturan dengan ketentuan atau kepentingan 
lain yang lebih umum atau lebih layak menurut syara’ untuk dipertahankan, 
maka kententuan itu dapat ditinggalkan, khusus hanya dalam kondisi tersebut. 
Ijtihad seperti ini dikenal dengan nama istih}sa>n. 
Metode penetapan hukum melalui maqa>shid al-syari>’ah dalam praktik-
praktik istinba>th tersebut, seperti qiya>s, istihsa>n, istishla>h (mashlah}ah mursalah), 
dan lainnya seperti istish}ab, sadd al-dzari>’ah, dan ‘urf, di samping disebut 
sebagai metode penetapan hukum melalui maqa>shid al-syari>’ah, juga oleh 
sebagian besar ulama  usul fiqih disebut sebagai dalil-dalil pendukung.74 
Diskursus maqa>shid al-syari>’ah sebelum al-Sya>thibi> banyak berkutat pada 
persoalan ‘illat hukum dan mashlah}ah sebagai landasan perumusan hukum. 
Karena ketika itu ulama ushul banyak yang merangkap sebagai ulama kalam, 
maka banyak wacana di bidang ushu>l fiqh yang dieksplorasi oleh para ulama 
kalam termasuk diskursus maqa>shid al-syari>’ah. Salah satunya hasilnya adalah 
diskursus mengenai hukum kausalitas yang sebenarnya ada perbedaan paradigma 
yang tidak bisa dicampuradukkan antara kausalitas dalam kerangka filsafat 
hukum dan kausalitas dalam kerangka teologi.  
 





 Al-Sya>thibi >berpendapat bahwa mashlah}ah sebagai motif syariat 
diketahui melalui metode induktif, baik sebagai tema utama syariat secara umum 
maupun sebagai penjelasan atas alasan-alasan sebuah hukum atau perintah secara 
terperinci. Al-Sya>t{ibi> memberikan contoh yang telah dijelaskan alasan-alasannya 
dalam al-Qur’an. Misalnya perintah wudhu’ yang motifnya adalah ketakwaan 
dan kesalehan dan perintah berjihad yang motifnya adalah kemerdekaan. 
Maqa>shid al-syari>’ah merupakan suatu usaha penegakkan mashlah}ah 
sebagai unsur esensial dalam tujuan-tujuan hukum. Al-Sya>thibi> 
mengklasifikasikan studi maqa>s}id al-syari>’ah menjadi dua tingkatan, dari sudut 
maqa>shid al-syari>’ah atau tujuan Allah subh}a>nahu wa ta’ala sebagai pembuat 
hukum dan dari sudut pandang maqa>shidal-mukalla>f atau subjek hukum. 
Kemaslahatan sebagai Maqa>shd al-syari>’ah mempunyai arti bahwa Allahlah yang 
memutuskan sebuah mashlah}ah. Meskipun demikian, al-Sya>thibi> menyadari 
bahwa kondisi ini tidak bersifat final. Kemaslahatan masih bisa dipahami dan 
dibuka ruang diskursusnya. Maslahah atau maqasid ini mencakup empat aspek 
pengertian: 
a. Pertama, Kemaslahatan sebagai dasar tujuan syariat. Aspek ini 
membicarakan tentang pengertian, tingkatan, karakteristik, dan relativitas 
dan keabsolutan masalah. 
b. Kedua, Syariat sebagai sesuatu yang harus dipahami. Aspek ini 
mendiskusikan dimensi bahasa dalam persoalan takli>f. Perintah yang 
merupakan bentuk takli>f  harus bisa dipahami oleh semua mukallaf baik 





aspek ini, al-Sya>thibi> menggunakan dua istilah al-dala>lah al-ashliah 
(pengertian esensial) dan al-dala>lah al-‘umu>miah (pengertian umum). 
c. Ketiga, Syariat semata-mata sebagai kewajiban yang harus dilaksanakan. 
Aspek ini menganalisis pengertian takli>f  dalam kaitannya dengan 
kemampuan manusia, kesulitan yang dihadapi dan lain-lain. 
d. Keempat, Tujuan syariat membawa mukallaf ke bawah naungan hukum. 
Aspek ini bermakna mewujudkan kepatuhan manusia di bawah hukum 
Allah subh}a>nahu wa ta’a>la. Manusia harus dibebaskan dari belenggu hawa 
nafsu. 
Menurut Mohammad Hashim Kamali, maslahat tidak diikat dengan 
pembatasan-pembatasan sebagaimana diberlakukan terhadap al-qiya>s dan al-
istih}sa>n. Hendaknya para mujtahid berinisiatif menentukan ukuran-ukuran yang 
diperlukan, termasuk penetapan hukum kasus-kasus baru, dalam rangka 
mewujudkan sesuatu yang dipandang maslahat bagi masyarakat. Lebih dari itu 
mashlah}at yang bersifat umum, asli dan mendukung terwujudnya tujuan-tujuan 
syariah, dan tidak bertentangan dengan teks syari’ah merupakan dasar, pijakan 
dan acuan yang valid bagi legislasi hukum Islam.75 
Menurut Imran Ahsan Khan Nyazee, para ulama ahli hukum Islam 
bersepakat bahwa maslahat dapat diaplikasikan sebagai dasar suatu ketetapan 
hukum, dan maslahat ini dapat dijadikan dasar pikiran ketika memperluas 
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ketetapan hukum itu kepada kasus-kasus baru. Inilah yang manjadi basis doktrin 
mashlah}at.76 
Konsep maslahat sebagai inti Maqa>s}id al-syari>’ah merupakan alternatif 
terbaik untuk pengembangan metode-metode ijtihad yang telah pernah 
dikemukakan oleh ulama-ulama Ushul Fiqh, di mana al-Qur’an dan Sunnah harus 
dipahami melalui metode-metode ijtihad dengan memberi penekanan pada 
dimensi mas}lah}at. Di samping itu pertimbangan Maqa>s}id al-syari>‘ah dapat 
disebut sebagai pendekatan filsafat hukum dalam Islam.77 
Konsep mashlah}ah merupakan wahana bagi perubahan hukum. Melalui 
konsep ini para ulama fiqh memiliki kerangka kerja untuk menangani masalah 
hukum, yang inheren di dalam sistem hukum yang didasarkan kepada al-Qur’an 
dan Hadits, yang nota bene mengandung landasan materil hukum yang “terbatas”  
mengenai urusan kehidupan dalam situasi dan kondisi lingkungan yang terus 
berubah. Dengan demikian, konsep mashlah}at memberi legitimasi bagi aturan 
hukum baru dan memungkinkan para ulama fiqh mengembangkan konteks kasus 
yang tidak ditegaskan oleh teks-teks Syariah (al-Qur’an dan Hadits). Seberapa 
besar perubahan hukum dapat dicapai melalui aplikasi konsep maslahah 
tergantung pada, terutama pola penalaran hukum berbobot mashlah}at yang 
diterapkan pada ulama fiqh.78 
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Maqa>s}id al-syari>’ah sebagai sebuah kajian dalam hukum Islam sebenarnya 
sudah ada sejak al-Qur’an diturunkan dan Hadits disabdakan oleh Nabi 
Muhammad s}alalla>hu ‘alaihi wasallam, karena maqa>s}id al-syari>’ah pada dasarnya 
tidak pernah meninggalkan teks, tetapi ia selalu menyertainya. Seperti yang 
tercermin dalam ayat “wa ma> arsalna>ka illa rah}matan li al-‘a>lami>n”, bahwa Allah 
subh}a>nahu wa ta’a>la tidak mengutus RasulNya (dan menurunkan syariat) kecuali 
untuk kemaslahatan bagi sekalian alam. Namun pada tahap-tahap awal teori 
maqa>s}id al-syari>’ah ini mulai muncul pada tataran aplikatif, belum terbukukan 
sama sekali. Kemudian ketika keilmuwan Islam semakin menuju kejayaannya 
(abad ke-3 hingga ke-5), maka lahirlah karaya-karya ulama, sehingga maqa>s}id al-
syari>’ah pun mengalami masa-masa keemasan dan loncatan signifikan dari tataran 
aplikatif menjadi tersurat dalam kitab.79 
Ulama yang paling awal menggunakan istilah Maqa>s{hid adalah al-Hakim 
al-Tirmidzi (w. 320H), yakni dalam kitabnya al-Shala>tu wa maqa>sidiha>. Namun 
jika kita telusuri lebih jauh terhadap kitab-kitab klasik, maka akan ditemukan 
bahwa jauh sebelum al-Tirmidzi, sudah ada dalam kitab al-Muwat}t}a’ karangan 
Imam Malik yaitu keterangan tentang penggunaan maqa>s}id pada masa sahabat. 
Kemudian setelah itu diikuti oleh Imam Syafi’i (w. 240H) dengan karyanya yang 
sangat populer al-Risa>lah, di mana telah disingung tentang ta’lil al-ah}ka>m 
(pencarian alasan sebuah hukum), sabagian maqa>shid al-kulliah seperti hifzh al-
nafswa hifzh al-ma>l, yang merupakan cikal bakal bagi tema-tema ilmu maqa>shid. 
Disusul kemudian oleh Abu Bakar Muhammad al-Kaffa al-kabir (w. 365 H) 
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dalam kitabnya mah}asin al-syari>’ah, yang mencoba membahas alasan-alasan dan 
hikmah hukum supaya lebih bisa dipahami dan diterima oleh manusia. Dan ada 
juga beberapa ulama lain yang membahas tema maqasid seperti Abu Bakar al-
Syasyi (w. 365 H), Abu al-hasan al-Amiri (w. 381 H), dan Ibn Bawaih al-Qumi 
(w. 387 H). 
Kemudian pada abad ke-5 terdapat Imam al-Juwaini  atau yang dikenal 
dengan panggilan Imam al-Haramain (w. 478H) dengan kitabnya al-Burhan. 
Menurut Imam al-Juwaini maqa>shid al-syari>’ah mengalami transisi dari kerangka 
maqasid yang juz‘iyyah dan tafs}iliah menjadi maqasid yang kulliyah (universal), 
‘a>mmah (umum). Dan ijma>liah (global). Maksud dari maqasid yang juz’iyyah 
(parsial) dan kulliah (universal) sendiri dapat digambarkan secara sederhana, 
bahwa juz’iyyah bersifat terbatas, hanya berhubungan dengan hukum dan 
peristiwa tertentu, ataupun personal tertentu. Berbeda dengan kulliah yang 
berlaku dalam segala aspek kehidupan. 
Kemudian pada abad ke-6 al-Ghazali (w. 505 H) melalui kedua karyanya 
al-mustasyfa dan syifa>’ membahas beberapa metode untuk mengetahui maqasid, 
dan menawarkan cara untuk menjaga maqa>shid al-syari>’ah dari dua sisi, yaitu al-
wujd (yang mengukuhkan eksistensinya) dan al-‘adam (menjaga dari hal-hal yang 
bisa merusak dan menghilangkannya). 
Kemudian berlanjut ke periode Imam al-Razi (w. 606 H), lalu Imam al-
Amidi (w. 631 H), dan Izzudin ibn abd al-salam (w. 660 H), kemudian al-Qarafi 
(w. 684 H), al-Thufi (w. 716 H), Ibn al-Taimiah (w. 728 H), Ibn al-Qayyim al-





Dalam masalah ini Imam al-Sya>t{ibi> melanjutkan apa yang telah dibahas oleh 
ulama-ulama terdahulu. Dalam kitab karangannya al-Muwa>faqa>t, ia 
mengkhususkan pembahasan mengenai maqasid dalam satu juz dari kitabnya 
(seluruhnya 4 juz). Imam al-Sya>thibi> mengembangkan dan memperluas apa yang 
telah dibahas oleh ulama-ulama sebelumnya, menyusunnya secara urut dan 
sistematis seperti sebuah disiplin ilmu yang berdiri sendiri, sehingga lebih mudah 
untuk dipelajari.80 
Al-Sya>t{ibi> menyatakan bahwa dalam memahami maqa>shid al-syari>’ah 
secara baik dan benar, ulama terbagi kepada tiga kelompok. Pertama, ulama yang 
berpendapat bahwa maqa>shid al-syari>’ah adalah sesuatu yang abstrak, tidak 
dapat diketahui kecuali melalui petunjuk Tuhan dalam bentuk zhahir lafazh yang 
jelas. Pandangan ini menolak analisis dalam bentuk qiya>s. Kelompok ini disebut 
dengan ulama al-zhahiriah. Kedua, ulama yang tidak menempuh pendekatan 
zhahir lafaz} dalam mengetahui maqa>shid al-syari>’ah.  Kelompok ini terbagi 
kepada dua, yaitu:   
a. Kelompok yang berpendapat bahwa maqa>shid al-syari>’ah bukan dalam 
bentuk zhahir dan bukan pula yang dipahami dari tunjukan zhahir lafazh 
itu. Maqa>s}id al-syari>’ah merupakan hal lain yang ada di balik tunjukan 
zhahir lafazh, yang terdapat dalam semua aspek syariah, sehingga tak 
seorangpun yang dapat berpegang dengan zhahir lafazh yang 
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memungkinkan ia memperoleh pengertian maqa>shid al-syari>’ah. 
Kelompok ini disebut ulama al-bathiniah, dan  
b.  Kelompok yang berpendapat bahwa maqa>shid al-syari>’ah harus dikaitkan 
dengan pengertian-pengertian lafazh. Artinya zhahir lafazh tidak harus 
mengandung tunjukan mutlak. Apabila terdapat pertentangan zhahir 
lafazh dengan nalar, maka yang diutamakan dan didahulukan adalah 
pengertian nalar, baik atas dasar keharusan menjaga kemaslahatan atau 
tidak. Kelompok ini disebut ‘ulama> al-muta’ammiqi>n fi al-qiya>s. Ketiga, 
ulama yang melakukan penggabungan dua pendekatan (zhahir lafazh dan 
pertimbangan makna ‘illat) dalam suatu bentuk tidak merusak pengertian 
zhahir lafazh dan tidak pula merusak kandungan makna/’illat, agar syariah 
tetap berjalan secara harmoni tanpa kontradiksi-kontradiksi. Kelompok ini 
disebut ‘ulama> al-ra>sikhi>n.81 
Al-Sya>thibi> menjelaskan tentang al-dharuriat al-kullia>t al-khams (lima 
kebutuhan al-dharuriat), yakni:82 hifzh al-di>n (melindungi agama), hifzh al-nafs 
(melindungi jiwa), hifzh al-‘aql (melindungi pikiran), hifzh al-ma>l (melindungi 
harta), hifzh nasl atau hifzh al-nasab (melindungi keturunan). Imam Sihab al-Din 
al-Qarafi (w. 684 H) telah menambahkan satu tujuan dasar lagi, yaitu hifzh al-
‘arid} (melindungi kehormatan diri). 
Di samping al-Sya>thibi> dengan maqa>shid al-khamsahnya, Ibn Asyur 
dengan maqa>shid al-syari>’ah versi yang lebih modern hasil pendalamnnya 
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terhadap kitab al-muwa>faqa>t83 membagi pembahasan dalam tiga kerangka besar. 
Pertama, pembahasan mengenai penetapan tujuan syari’at (itsba>t al-maqa>shid al-
syari>’ah), kebutuhan seorang faqih (pakar hukum fikih) untuk mengetahui 
maqa>shid al-syari>’ah, metode-metode penerapannya dan tingkatan-tingkatannya 
(thuruq itsba>tiha wa mara>tibiha); kedua membahas maqa>shid al-syari>’ah ‘ammah 
(umum); ketiga, membahas maqa>shid al-syari>’ah khasshah (khusus) dengan 
segala macam kontekstualisasinya dalam ranah fikih mu’amalah. 
Pengetahuan tentang maqa>shid al-syari>’ah seperti ditegaskan oleh Abdul 
Wahhab Khalaf, adalah hal yang sangat penting yang dapat dijadikan alat untuk 
memahami redaksi al-Qur’an dan Sunnah, menyelesaikan dalil-dalil yang 
bertentangan dan yang sangat penting lagi adalah untuk menetapkan hukum 
terhadap kasus yang tidak tertampung oleh al-Qur’an dan Sunnah secara 
kebahasaan.84 
Maqa>shid al-syari>’ah sebenarnya sudah ada sejak nash al-Qur’an 
diturunkan dan Hadits disabdakan oleh Nabi Muhammad karena maqa>shid al-
syari>’ah pada dasarnya tidak pernah meninggalkan nash, tetapi ia selalu 
menyertainya. Seperti yang tercantum dalam ayat: “wa ma arsalnaka illa 
rahmatan lil ‘alamin”, bahwa Allah subh}a>nahu wa ta‘a>la menurunkan syari’atNya 
tidak lain adalah untuk kemaslahatan makhlukNya. Namun dalam tahap-tahap 
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awal teori maqa>shid al-syari>’ah ini berkutat pada tataran aplikatif, belum 
terbukukan sama sekali. Kemudian ketika keilmuwan Islam semakin menuju 
kejayaannya (abad ke-3 hingga abad ke-5), maka lahirlah karya-karya ulama, 
sehingga maqa>shid al-syari>’ah pun mengalami masa-masa keemasan dan loncatan 
signifikan dari tataran aplikatif menjadi tersurat dalam kitab.85 
Ulama yang paling awal menggunakan istilah maqasid adalah al-Hakim 
al-Tirmidzi (w. 320. H), yakni dalam bukunya al-shala>tu wa maqa>shiduha. 
Namun jika ditelusuri lebih lanjut kitab-kitab klasik, maka jauh sebelum al-
Tirmidzi, yaitu Imam Malik dalam (w. 179. H) dalam kitabnya Muwatha’ sudah 
menuliskan riwayat yang menunjuk pada kasus penggunaan maqa>shid pada masa 
sahabat. Kemudian setelah itu diikuti oleh Imam Syafi’ie (w. 204 H) dalam 
karyanya yang sangat populer al-Risa>lah, di mana ia telah menyinggung 
pembahasan mengenai ta’li >l al-ahka>m (alasan adanya suatu hukum), sebagian 
maqa>shid kulliah seperti hifzh al-nafs dan hifzh al-mal, yang merupakan cikal 
bakal bagi tema-tema maqa>shid. Disusun kemudian oleh Abu Bakar Muhammad 
al-Qaffal al-Kabir (w. 365 H) dalam kitabnya Maha>sin al-Syari>’ah, yang 
mencoba membahas alasan-alasan dan hikmah hukum supaya lebih mudah 
dipahami dan diterima oleh manusia, lalu Abu Bakar al-Syasyi (w. 365 H), Abul 
Hasan al-Amiri (w. 381 H), dan Bawaih al-Qumi (w. 387 H). 
Kemudian pada abad ke-5 H terdapat al-Imam al-Juwaini atau yang 
terkenal dengan panggilan al-Imam al-Haramain (w. 478 H) dengan kitabnya al-
Burha>n. Dalam genggaman al-haramain ini maqa>shid al-syari>’ah mengalami 
 





transisi dari kerangka maqa>shid al-juz’iyyah dan tafshiliah menjadi maqa>shid 
yang kulliah (universal), ‘ammah, dan ijma>liah (global). Maksud dari maqasid 
yang juz’iyyah (parsial) dan kulliah (universal) sendiri dapat digambarkan dengan 
simpel bahwa juz’iyyah adalah bersifat terbatas, hanya berhubungan dengan 
hukum tertentu dan peristiwa tertentu pula, seperti peristiwa yang hanya bersifat 
personal saja.  
Berbeda dengan kulliah, ia berlaku dalam segenap aspek kehidupan. 
Kemudian pada abad ke-6 H, al-Ghazali (w. 505 H) melalui kedua karyanya al-
mustasfhfa> dan syifa> al-Ghali>l yang membahas beberapa metode untuk 
mengetahui maqa>s}id, dan menawarkan cara untuk menjaga maqa>shid al-syari>’ah 
dari dua sisi al-wujd (yang mengukuhkan eksistensinya) dan al-‘adam (menjaga 
hal-hal yang merusak maupun menggagalkannya). Kemudian berlanjut ke periode 
Imam al-Razi (w. 606 H), lalu imam al-Amidi (w. 631 H), dan ‘Izzuddin ibn ‘Abd 
al-Salam (w. 660 H), kemudian al-Qarafi (w. 684 H), al-Thufi (w. 716 H), Ibn 
Taimiyah (w. 728 H), Ibn Qayyim al-Jauziah (w. 751 H), baru setelah itu disusul 
oleh Imam al-Syatibi. Setelah itu, maqa>sid kembali mengalami kemunduran 
bahkan stagnasi.86 
Tabel 2: Imam-imam Perintis  Pengkajian al-Maqasid sebelum abad V 
Nama Imam Karya al-Maqa>s}id 
al-Tarmiz}i al-H}aki>m (w. 279 H) al-S}ala>h wa maqa>s}iduha 
al-H}ajj wa asra>ruh 
 





Abu Zayid al-Balkhi (w. 322 H) al-Iba>nah ‘an ‘ilal al-Diya>nah 
Mas}alih al-‘Abdan wa al-anfus 
al-Qaffal al-Kabi>r Syayh}i (w. 365 H) Mah}asin al-Syara>i’ 
Ibnu Bawayh al-Qummi (387 H) ‘Ilal al-Syara>i’ 
al-‘amiri> al-Failasu>f (w. 381 H) al-i’la>m bi Mana>qib al-Isla>m 
 
Dari pemaparan di atas, dapat disimpulkan bahwa dalam ilmu maqa>shid 
al-Syari>’ah, Imam al-Sya>t{ibi> melanjutkan apa yang telah dibahas oleh ulama-
ulama sebelumnya. Namun apa yang dilakukan oleh Imam al-Sya>thibi> bisa 
menarik perhatian banyak pihak karena ia mengumpulkan persoalan-persoalan 
yang tercacar dan dibahas sepotong-sepotong oleh orang-orang sebelumnya 
menjadi sebuah pembahasan tersendiri dalam kitabnya al-Muwafaqat, dimana ia 
mengkhususkan pembahasan mengenai maqasid ini dalam satu juz (bab), yaitu 
pada juz dua dari empat juz kitabnya. Melalui al-Muwafaqat ini konsep atau teori 
maqa>shid al-syari>’ah dibahas secara sistematik. Al-Sya>thibi> juga 
mengembangkan dan memperluas apa yang dibahas oleh ulama-ulama 
sebelumnya mengenai maqasid ini, juga menyusunnya secara urut dan sistematis 
seperti sebuah disiplin ilmu yang berdiri sendiri, sehingga lebih mudah untuk 
dipelajari. Hal inilah yang menjadi kontribusi signifikan Imam al-Sya>thibi> dalam 
ilmu maqa>shid al-Syari>’ah, sehingga amal yang dilakukannya menyadarkan 
banyak pihak tentang pentingnya maqasid ini, serta memberi inspirasi banyak 





(1393 H) pada akhirnya mempromosikan maqa>shid al-Syari>’ah ini sebagai sebuah 
disiplin ilmu yang berdiri sendiri.87 
Sebagaimana diketahui bahwa sumber utama hukum Islam adalah al-Qur’an 
dan al-Sunnah, dan maqa>shid al-Syari>’ah terkandung di dalam nash-nash tersebut. 
Untuk menggali  maqa>shid al-Syari>’ah tersebut seseorang paling tidak harus 
memiliki antara lain yaitu memiliki pengetahuan Bahasa Arab. Seseorang yang 
akan memahami al-Qur’an termasuk kandungan maqa>shid al-Syari>’ah nya, 
menurut al-Sya>thibi> harus memiliki pengetahuan tentang Bahasa Arab termasuk 
pengetahuan tentang kebiasaan-kebiasaan bangsa Arab dalam menggunakan 
bahasa mereka. Penunjukan al-Sya>thibi> terhadap ayat-ayat al-Qur’an tampaknya 
dimaksudkan bahwa al-Qur’an dipaparkan dalam bahasa Arab yang tinggi dan 
berkembang dalam kalangan bangsa Arab baik dari segi lafal maupun 
susunannya. Sebagai contoh al-Sya>thibi> menyebutkan bahwa orang-orang Arab 
adakalanya menggunakan lafal ‘a>m dengan tujuan khas}. Adakalanya pada lafadz 
‘a>m itu itu hanya menunjuk pada arti ‘a>m pada satu segi dan khash pada segi 
lain.88 
Berdasarkan atas tingginya bahasa al-Qur’an, maka pengetahuan tentang 
bahasa Arab pada hakikatnya mesti dimiliki oleh orang yang ingin mendalami 
kandungan al-Qur’an. Pengetahuan dan kemampuan memahami bahasa Arab 
dalam  memahamai al-Qur’an (aspek syari’atnya) bagi al-Sya>thibi> menjadi tolok 
 
87Imam al-Syatibi awalnya hendak member nama “al-ta’ri>f bi asra>r al-takli>f  (rahasia-rahasia 
dibalik perintah Allah bagi mukallaf). Namun berdasarkan mimpi dari gurunya, al-Syatibi 
kemudian mengubah menjadi al-Muwa>faqa>t yang berarti kesepakatan. Ini disebabkan kitab ini 
isinya adalah memadukan dua mazhab besar yakni mazhab Abu Hanifah dan Ibn al-Qasim. 





ukur pemahaman syria’t itu sendiri. Pandanagan al-Sya>thibi> ini agkanya daat 
dopeperjkuat dengan pendapat Fazlurrahman yang menyatakan bahwa untuk 
memahami al-Qur’an secara tepat diperlukan pengetahuan tentang bahasa Arab 
termsuk tentang idiom-idiom yang dipakai pada masa Nabi salallahu ‘alaihi 
wasallam.89 Muhammad Abu Zahrah menyatakan dengan tegas bahwa seluruh 
ulama Ushul Fiqh sepakat terhadap keharusan adanya  kemampuan bahasa Arab 
bagi orang yang ingin mendalami dan menggali kandungan al-Qur’an sebagai 
sumber hukum yang diturunkan dalam bahasaArab.90 
 
B. Perkembangan Maqa>shid Al-Syari>’ah 
1. Fase Kelahiran Maq>ashid al-Syari>'ah  
Sebagaimana kita pahami bersama maq>as}id al-Shari>'ah 'ah bahwa puncak 
tujuan pensyariatan hukum Islam ialah menciptakan kemaslahatan bagi kehidupan 
manusia di dunia dan akhirat. Untuk melihat sejarah awal munculnya maq>ashid 
al-Syari>’ah maka pengamatan kita tertuju pada tujuan-tujuan syariat yang 
disampaikan oleh al-Qur'an, sebagai sumber kewahyuan, yang mewakili maksud 
dan kehendak Allah SWT. dalam menciptakan aturan-aturan hukum Islam. 
Sedangkan pihak pertama yang mengkaji maq>ashid al-Shari>'ah tidak lain adalah 
Rasulullah Saw. Sebab beliau orang pertama yang paling mengerti dan memahami 
tentang segala maksud dan tujuan diturunkannya wahyu yang berisi syariat untuk 
dijalankan oleh umat manusia. 
 
89 Fazlurrahman, Islam, alih bahasa Ahsin Muhammad. Bandung: Pustaka, hlm. 48. 





Dalam al-Qur'an dinyatakan bahwa Allah SWT. beruasa penuh untuk 
menciptakan segala sesuatu menurut kehendak-Nya. Kemudian Allah SWT. 
mnciptakan dunia seisinya bukan untuk bermain-main, tetapi mempunyai maksud 
dan tujuan yang h}aqq menurut Allah SWT.91 Maka demikian pula dengan 
keberadaan hukum Islam, pasti mempunyai maksud dan tujuan atas 
pensyariatannya  
Al-Sya>thibi> menjelaskan, babwa tujuan-tujuan pensyariatan secara 
menyeluruh terkandung di dalam al Qur'an. Tujuan-tujuan pensyariatan tersebut 
mengarah kepada satu puncak tujuan, yaitu untuk mengantarkan manusia menuju 
pencapaian maslahat dunia akhirat baik pada tingkatan primer (dharu>riyya>t), 
sekunder (h}a>kiyya>t) maupun tersier (tahsi>na>t)92 Al-Sya>thibi juga memastikan 
bagi siapa saja yang ingin tahu tentang hukum Islam secara utuh dan ingin 
menelisik tujuan-tujum filosofianya, maka hendaknya merujuk kepada al-Qur'an 
dengan cara istigra’. membaca seluruh ayat-ayatnya mulai dari aspek eksplisit 
hingga pada aspek implisit, tampa ada pengurangan pada bagian-bagiannya93 
Dalam al-Qur'an terdapat beberapa ayat yang menyebutkan secara eksplisit 
memgenai tujuan-tujaan umum pensyariatan, di antaranya:94 
1. Tujuan Allah SWT. mengutus para Nabi dan Rasul adalah untuk 
menyampaikan risalah yang dapat menjadi rahmat bagi seluruh alam: 
رٓ َٓوَما ٓ
َ
ََٓن َٓسل ٓأ ٓرَح  ٓلَِمنَيَٓٓع ٓل ِل ٓٓةٓ َكٓإَِّلا
 
91Di antaranya QS al-Mu'minu>n 115, QS. Ali Imra>n 191, dan OS Al-Dukha>n: 39 
92Abu Isha>q al-Sha>t}ibi>, al-Muwafaqa>t fi> Us}u>l alShari>’ah, jilid 3m hlm.368 
93Ibid. jilid 3, him 345 
94 Nu>r al-Di>n al-Kha>dim>, al-Ijtiha>d al-Maqa>sidi>: Hummiyyatuhu Dawa>bituhu Maja>la>tuhu, 
jilid 1, Silsilah kitab al-Ummah,Vol 65,Tahun 18, (Qatar: Wuza>rah al-Awqa>f wa al-Shu’u>n al-





“Tiadalah Kami mengutus-mu (Muhammad shalalla>hu ‘alaihi wasallam 
melainkan untuk menjadi rahmat bagi semesta alam” (QS. al-Anbiya’: 107). 
2. Tujuan Allah SWT. menurunkan kitab suci al. Qur'an kepada Nabi Muhammad 
shalalla>hu ‘alaihi wasallam adalah untuk dijadikan sebagai pedoman dan petunjuk 
jalan kehidupan manusia: 
ق َٓءاَنَٓيهٓ ُقرٓ ل ٓٱَذآَٓه ٓإِنٓا
َ






“Sesungguhnya Al Quran ini memberikan petunjuk kepada (jalan) yang lebih 
lurus dan memberi khabar gembira kepada orang-orang Mu'min yang 
mengerjakan amal saleh bahwa bagi mereka ada pahala yang besar”. (QS. al-Isra: 
9)  
3. Tujuan Allah SWT. menciptakan jin dan manusia adalah agar mereka 
beribadah kepada-Nya: 
ٓوَٓل ِٓٓٱُتَٓوَمآَخلَقٓ  ِٓٓٱنا ِِٓلَعٓ ل  ُٓبُدوِنٓٓنَسٓإَِّلا
“Dan Aku tidak menciptakan jin dan manusia melainkan supaya mereka 
mengabdi kepada Allah”. (QS. Adh-Dhariyyat: 56) 
Selain itu, ada pula beberapa ayat yang menjelaskan tujuan-tujuan 
pensyariatan ibadah, seperti perintah shalat adalah untuk membentuk kepribadian 
manusia yang baik (QS al-‘Ankabu>t. 45). diperintahkan zakat untuk mensucikan 
jiwa manusia dan harta bendanya (QS. al Tawbah: 103), diperintahkan puasa agar 
menjadi bertakwa (QS. al-Baqarah. 183), dan diperintahkan beribadah haji yang 





Tujuan-tujuan syariat dalam al-Qur'an di atas dipahami sepenuhnya oleh 
Nabi Muhammad shalalla>hu ‘alaihi wasallam selaku utusan Allah SWT. 
Kemudian diterjemahkan melalui perkataan, perbuatan dan persetujuan yang 
beliau lakukan Sebab, peran dan fungsi keRasulan tidak lain adalah untuk 
menjelaskan dan mengejah-wantahkan esensi al-Qur'an kepada umat manusia 
perihal tuntunan syariat sebagai petunjuk kehidupan. 95 Allah SWT. berfirman: 
ٓ ُروَنٓ َٓيَتَفكا ٓ َٓولََعلاُهمٓ  ٓ إَِِل ِٓهمٓ  َِلٓ نُز  َمآ لِلنااِسٓ ٓ َ ِ ِِلَُبني  َرٓ
ِكٓ  ٓٓٱَّل  ٓإَِِل َٓكٓ َٓا ٓٓ نَزل 
َ
َٓوأ بُرِٓ ٓ َوٓٓٱلزُّ َٓي َِن ِٓتٓ
ِٓٱل   ب
“Keterangan-keterangan (mukjizat) dan kitab-kitab. Dan Kami turunkan 
kepadamu Al Quran, agar kamu menerangkan pada umat manusia apa yang telah 
diturunkan kepada mereka dan supaya mereka memikirkan”. (QS. An-Nahl: 44) 
Apabila peran dan fungsi kerasulan itu adalah untuk menjelaskan dan 
mengejawantahkan esensi al-Qur'an, maka apa yang menjadi maksud dan tujuan 
al-Qur'an juga menjadi maksud dan tujuan Sunnah.96 Dengan demikian dapat 
dinyatakan bahwa peran dan fungsi Sunnah terhadap al-Qur'an adalah meliputi 
dua fungsi utama. Pertama: Sunnah menyebutkan pernyataan hukum yang sama 
dengan yang disebutkan oleh al-Qur'an. Dan kedua: Sunnah menjelaskan dan 
merinci pernyataan hukum yang dinyatakan al-Qur'an secara global. Kehadiran 
Sunnah Nabi tidak mungkin menyatakan ketetapan hukum baru yang sama sekali 
tidak terkandung di dalam al-Qur'an.97 
 
95 ‘Abd al-Wahha>b Khala>f, ‘Ilm Usu>l al-Fiqhm, (Kairo: Maktabah al- Da’wah al-Isla>miyyah 
Shaba>b al-Azhar,cet.8,t.th), hlm. 38. 
96 Nu>r al-Di>n al kha>dimi>, al-Ijtihad al-maq>s}di>: H{ujjiyyatuhu Dawa>tuhu Maja>la>tuhu, jilid 1, 
hlm. 78. 
97Mustafa> S{iba>’i>, al-Sunnah wa Maka>natuha> fi> al-Tashri>’ al-Isla>mi>, (Kairo: Da>r  al-Wa>za>n, 





Catatan sebagian ahliushu>l al-Fiqh memang ada yang menyebutkan bahwa 
Sunnah juga berperan untuk menetapkan hukum baru yang tidak disebutkan di 
dalam al Qur'an.98 Hal ini bukan berarti Sunnah punya peran untuk menetapkan 
hukum bau secara independen yang sama sekali tidak disinggung oleh al-Qur'an. 
Sunnah dalam hal ini tetap mengikuti ketentuan al-Qur'an, meskipun tidak 
dinyatakan secara eksplisit maupun implisit dari ayat-ayatnya yang parsial, tetapi 
telah dipahami oleh Nabi Saw. melalui makna-makna dan tujuan-tujuan universal 
(al-Ma'a>ni> al- Kulliyyah) dari keseluruhan isi al-Qur'an.99 Sebagaimana pada 
beberapa kasus di bidang perdata, tidak diperinci dan bahkan tidak disinggung 
sama sekali dalam redaksi al Qur'an, seperti jenis akad ijarah (sewa-menyewa) 
dan salaf atau salam (barter barang dengan barang). Tetapi pada bagian lain al-
Qur'an sudah menerangkan mengenai prinsip keadilan dan perlindungan hak milik 
di bidang keperdataan, seperti larangan memakan harta orang lain dengan cara 
batil (QS. An-Nisa': 29), halalnya jual beli dan haramnya riba (QS. Al-Baqarah: 
275), dan yang lainnya. 
 
 
 Lihat juga Abdul Wahab Khalaf. Ilmu Ushul Fiqh. Kaoro: Maktabah al-Da’wah al-
Islamiyah, cet. ke-8, 1990, hlm. 39-40. Menurutnya paling tidak ada tiga fungsi Sunnah terhadap 
al-Qur’an bila dilihat hubungan antara keduanya: 
a. Berfungsi untuk menguatkan dan membenarkan hukum-hukum yang dibawa al-Qur’an. 
Misalnya tentang sholat, puasa, zakat, haji, larangan syirik, sumpah palsu, larangan durhaka, 
larangan membunuh, larangan bersumpah palsu, dan berbagai perkara baik berbentuk perintah 
maupun larangan yang ditunjukkan oleh keduanya (al-Qur’an dan Sunnah). 
b. Menjelaskan dan memberikan rincian pelaksanaan ajaran yang bersifat global yang dibawa al-
Qur’an. Seperti menjelaskan cara sholat dan jumlah rakaatnya, kadar zakat, manasik haji, 
pengharaman riba, dan lain-lain. 
c. Sunnah kadang-kadang berfungsi untuk menetapkan suatu hukum yang tidak disebutkan olah 
al-Qur’an. Sementara perkara tersebut tidak dijelaskan dalam al-Qur’an, maka dengan demikian 
Sunnah menjelaskannya, seperti haram hukumnya mengumpulkan wanita dan bibinya sekaligus 
sebagai istri, pengharaman memakai sutra atau emas. Haram memakan hewan buas (bercakar), 
dan sebagainya. 
98Abd al-Wahha>b Khala>f, ‘llm Usul al-Fiqh, hlm, 40 





2. Fase Pertumbuhan Maqa>shid al-Syari'>ah 
a. Masa Sahabat dan Ta>bi'in 
Pemikiran maqa>shid al-Shari ah yang tumbuh di masa kehidupan para 
Sahabat dan Tabi'in adalah berupa penerapan rasio sebagai dalil hukum. 
Penerapan rasio sebagai dalil hukum ini biasa disebut dengan istilah ijtihad al-
Ra'yi. Sebagaimana yang diceritakan oleh Imam Ahmad. 
Bahwasannya golongan Sahabat melakukan penetapan hukum Islam 
dengan mengacu kepada dalil-dalil wahyu sebagaimana masyhur di kalangan 
mereka, namun mereka juga mengacu kepada dalil rasio dan menerapkanqiya>s 
(analogi). Menurut imam Ahmad, menggunakan rasio sebagai dalil hukum 
merupakan upaya ijtiha>d yang berbasis maqa>shid al-Shari>’ah.100 Karena cara kerja 
dalil rasio adalah mengacu kepada nilai-nilai universal yang menjadi tujuan umum 
pensyariatan yang terkandung di dalam dalil syariat. Dalil rasio di zaman Sahabat 
difungsikan dalam dunia hal: 
1. Untuk menjawab problematika baru yang tidak direspon dalil-dalil 
wahyu. Seperti ijtiha>d Abu Bakar untuk mengumpulkan tulisan-tulisan 
al-Qur'an, kodifikasi mushaf al-Qur'an yang dilakukan Uthma>n, 
kebijakan ‘Umar menstandarisasi harga komoditas pasar, kebijakan 
Uthman memberi jatah waris kepada seorang istri yang dicerai suaminya 
dengan talak tiga saat suami dalam kondisi sekarat. 
2. Untuk menafsirkan dan mengaktualisasi pernyataan dalil-dalil wahyu. 
Seperti kebijakan Umar untuk tidak memotong tangan pencuri pada 
 





musim peceklik, menambah cambukan peminum khamr dari 40 kali 
menjadi 80 kali, 'Umar juga tidak memberikan hak zakat kepada mu’allaf, 
termasuk juga pada penafsiran ayat waris terk masalah gharrawayn.101 
Penerapan ijtihad rasio semakin berkembang di akhir periode Sahabat, 
yaitu setelah mereka tersebar ke beherags wilayah karena perluasan dakwah 
Islam. Munculnya aliran pemikiran hukum Islam, yaitu Ahl al-Ra’yi dan Ahl 
Hadits, banyak memegang peran dalam pengemban ijtihad rasio ini. Hal ini pun 
akhirnya berlanjut di masa Tabi'in. Ibra>hi>m al-Nakh'i> seorang Tabi'in dari aliran 
Ahl al-Ra’yi pernah berkata: "sesungguhnya hukum-hukun Allah SWT. itu 
mempunyai tujuan-tujuan, yaitu berupa hikmah-hikmah dan kemaslahat an-
kemaslahatan yang diperuntukkan bagi kita (manusia).102 
b. Di Masa Imam-Imam Mujtahid 
Abad kedua Hijriyah adalah masa kehidupan imam-imam mujtahid yang 
kemudian melahirkan madzhab madzhab fiqh, seperti madzhab Hanafi>, Ma>liki>, 
Sha>fi'i>, Hanbali>. Zha>hiri>, Shi>'ah Ja'fariyyah dan Zaydiyyah serta beberapa yang 
lainnya. Di tangan para imam mujtahid ini mulai terbangun konsep pemikiran 
hukum Islam berupa teori-teori penetapan hukum Islam (ushu>l al-Fiqh). Para ahli 
mengamati bahwa dari teori-teori hukum Islam yang dibangun oleh para imam 
mujtahid tersebut banyak memuat pemeliharaan nilai-nilai maqa>shid al-Syari>’ah. 
Hanya saja terma maqa>shid masih belum diwacanakan secara konseptual tetapi 
 
101Khal>ifah Ba> Bakar al-Hasan, Falsafah Maqa>s{id al-Tashri>’fi> al-Figh al- Isla>mi>, 29. Nu>r al-
Di>n al-Kha>dimi>, al-ljtiha>d al-Maqa>s{idi>: H{uyyarubu Dawa>bituhu Maja>la>tuhu jilid 1, hlm 95-100 
102





sudah tereduksi pada setiap teori-teori hukum Islam yang mereka rumuskan, baik 
itu pada metode penafsiran teks dan pada metode-metode ijtihad rasional. 
Dalam melakukan penafsiran teks-teks wahyu dapat dipastikan bahwa 
semua imam mujtahid melibatkan pengamatan maqa>shid al-Syari’ah untuk dapat 
mengungkap makna teks yang sesuai dengan maksud dan tujuan syariat.103 
Jangkauan pengamatan maqa>shid dalam penafsiran teks yang dilakukan imam-
imam mujtahid tersebut tidaklah sama. Hal ini dipengaruhi oleh watak ideologi 
dan potensi keilmuan mereka masing-masing.104 
Sedangkan untuk metode-metode ijtihad rasional atau yang dikenal dengan 
istilah al-Adillah al-Ijtiha>diyyah (dalil dalil ijtihad) merupakan teori-teori 
penetapan hukum yang dimunculkan dari makna universal yang terkandung 
didalam al-Qur’an dan Sunnah. Makna universal yang dimaksud adalah tujuan 
pensyariatan hukum Islam yang berupa pencapaian maslahat bagi manusiat. 
Untuk itu, imam-imam mujtahid merumuskan serangkaian dalil-dalil ijtihad, 
dengan tujuan agar setiap upya pencapaian maslahat tesebut benar-benar sesuai 
dengan maksud dan tujuan syariat. Dengan kata lain, dalil-dalil ijtihad rasional 
 
103 ‘Abd Allah ibn Bayyah, 'Ala>qah Maqa>s{id al-Shari>'ah bi Us{u>l al-Fiqh, hlm. 43 
104Al-Sha>t{ibi>, sebagaimana yang dikutip Ibn Bayyah, menyebutkan ada tiga model 
penafsiran para mujtahid dalam menafsirkan teks-teks wahyu dengan kecenderungannya terhadap 
maqa>s{id al-Shari>’ah  Pertama: Aliran tekstual (Z{a>hiriyyah), Yaitu penafsiran yang lebih mengacu 
kepada pernyataan literal dari teks-teks wahyu tanpa mengamati makna makna implisit yang 
terkandung di dalam teks. Aliran ini meyakini maqa>s{id al-Shari>’ah hanya dapat terungkap 
berdasarkan bentuk pernyataan dari teks secara literal. Kedua: Aliran Implisitisme (Ba>t{iniyyah): 
Yaitu penafsiran yang lebih mengacu kepada makna makna implisit yang terkandung di dalam 
teks walaupun makna-makna tersebut keluar dari pernyataan literal. Aliran ini meyakini maqa>s{id 
al Shari'ah hanya dapat terungkap melalui perenungan mendalam terhadap sebuah pernyataan 
teks. Ketiga: Aliran moderat (Wasat{iyyah); Yaitu penafsiran yang menggabungkan antara analisa 
terhadap pernyataan literal dan makna implisit yang terkandung di dalam teks. Aliran ini 
meyakini maqa>s{id al-Shari'ah dapat terungkap apabila makna-makna implisit tidak keluar dari 
pernyataan literal, sedangkan pernyataan literal butuh dipahami secara komperhensif. Aliran ini 
banyak diikuti dan diterapkan oleh mayoritas ulama. ‘Abd Allah ibn Bayyah,  ‘Ala>qah Maqa>s{id 





merupakan cara bagi imam-imam mujtahid untuk mengimplementasi maqa>shid 
al-Syari>’ah  ke ranah hukum praktis. 
Adapun dalil-dalil ijtihad rasional yang berkembang di masa imam-imam 
ini meliputi: ijma>’, qiya>s, istih{sa>n, masha>lih mursalah, ‘urf dan sad al-dzara>’i. 
Walaupun dalil dalil ijtihad ini tidak mendapatkan kesepakatan di kalangan 
mujtahid, namun mereka satu suara untuk mendengungkan kemaslahatan sebagai 
acuan untuk menjawab problematika baru yang tidak direspon oleh dalil-dalil 
wahyu.105 
3.  Fase Perkembangan Maqa>shid al-Syari>’ah 
Pada fase ini maqa>shid al-Syari>'ah  mulai dimunculkan pada kajian-kajian 
keislaman seperti di dalam ushu>l al-Fiqh. fiqh, dan tafsir. Setidaknya ada dua 
wacana maqa>shid yang berkembang pada fase ini, yaitu: (a) wacana tentang 
hikmah hikmah dan rahasia-rahasia hukum Islam mulai muncul di abad ke-3 
Hijriyyah, dan (b) wacana tentang konsep maslahat dan tingkatan tingkatannya 
yang mulai muncul di abad ke-5 Hijriyyah. 
Menurut al-Raysu>ni>, terma maqa>shid dimunculkan pertama dalam kajian 
hukum Islam; dengan menyebut istilah khusus maqa>shid sebagaimana makna 
terminologi kajian ini, ialah sejak hadirnya seorang ahli fiqh bermadzhab Hanafi 
yang juga dikenal sebagai filosuf sufi bernama al Hakim al-Turmudhi (w. 320 
H.).106 Menurut al-Raysu>ni, al- Hakim patut diakui sebagai tokoh pertama yang 
 
105Prinsip pencapaian maslahat menjadi acuan dasar untuk merumuskan dalil-dalil rasional. 
Baca lebih jauh pada bab 1 mengenai hubungan antara maqa>s{id al-Shari>'ah dengan dalil-dalil 
hukum. 





membuka pintu dialog maqa>shid walaupun masih sebatas wacana hikmah dan 
rahasia pensyariatan di bidang hukum ibadah.107 
Adapun beberapa ulama yang menyumbangkan pemikiran maqa>shid 
dalam bentuk wacana hikmah, rahasia dan hekekat pensyariatan ialah sebagai 
berikut:108 
a) Abu> ‘Abdullah al-Haki>m al-Turmudhi> (w. 320 H.), karyanya: al-Shala>h 
wa Maqa>shiduha>, ‘Ilal al Syari>'ah wa 'Ilal al-'Ubu>diyyah 
b) Abu> Mans{u>r al-Ma>turi>di> (w. 333 H.), karyanya: Ma'khudz al-Syara> 'i’ 
c) Abu> Bakr al-Qafa>l al-Sha>shi> al-Kabi>r (w. 365 H.). karyanya: Mah{a>sin al-
Syari>'ah  
d) Abu> Bakar al-Abhari> (w. 375 H.) karyanya: Mas'alah al-Jawa>b wa al-
Dala>'il wa al-Ilal 
e) Abu> Bakar al-Ba>qila>ni> (w. 403 H.), karyanya: al-Taqri>b wa al-Irsya>d, al-
Ahka>m wa al-'Ilal dan al-Baya>n 'an Fara>'id al-Di>n wa Syara>'i' al-Isla>m 
f) 'Abd al-Wahha>b al-Baghda>di> Al-Qa>di> (w. 422 H.), karyanya: Al-Furu>q al-
Fiqhiyyah wa Syarah} al-Risa>lah li al-Sya>fi'i 
g) Abu> Bakar al-Sarkhashi> (w. 483 H.), karyanya: Ushu>l al-Sarkhashi> 
h) Abu> Bakar ibn al-‘Arabi> (w. 543 H.), karyanya: Ah}ka>m al-Qur'a>n 
i) Abu> 'Abdullah al-Bukha>ri> (w. 546 H.), karyanya: Mah{a>sin al-Isla>m. 
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Setelah berkembangnya maqa>shid al-Syari>’ah dalam wacana hikmah, 
rahasia dan hekekat pensyariatan, kemudian muncullah menjadi batu loncatan 
munculnya wacana konsep maslahat dan tingkatan-tingkatannya seperti 
dhaarūriyya>t (kemaslahatan primer), h{a>jiyya>t (kemaslahatan sekunder) dan 
tah{siniyya>t (kemaslahatan tersier). Wacana ini mencuat pada abad ke-5 hingga 
permulaan abad ke-8 Hijriyah dari kalangan ahliUshu>l al-Fiqh, tetapi wacananya 
masih berupa kerangka kerangka dasar yang belum terkonsep sistematis. 
Adapun beberapa tokoh yang mewacanakan maqa>s{id di abad kelima hingga awal 
abad kedelapan Hijriyyah adalah sebagai berikut: 
a. Abū al-Ma'a>li> al-Juwayni>/ Imam Haramayn (w. 478 H.) 
Al-Juwayni> sangat layak dianggap sebagai tokoh pertama yang 
meletakkan teori dasarmaqa>s{id, walaupun teorinya masih belum disajikan secara 
utuh dan sistematis. Dalam bab qiya>s dari kitabnya yang berjudulal-Burha>n, ia 
menjelaskan masalah ‘illal (alasan-alasan fundamental pensyariatan) dan us{ul 
(dasar-dasar hukum) yang merupakan embrio dari teori maslahat. 
Ada lima pembagian illal dan ushul yang dijelaskan al Juwayni, yaitu: (a) 
Ashl atau dasar perkara yang terkait kepentingan primer (dharu>ri>yya>t), seperti 
pada wilayah peradilan memberikan sanksiqisha>sh bagi pembunuh, alasanya demi 
melindungi nyawa manusia. (b) Dasar perkara yang terkait kepentingan umum 
(al-H{a>jah al-'A>mmah) yang tidak sampai ke tingkat primer, seperti munculnya 
hukum sewa menyewa adalah untuk mempermudah masyarakat yang tidak 
mampu melakukan jual-beli. (c) Dasar perkara yang tidak sampai pada tingkat 





keutamaan (mukarrama>t), misalnya bersuci menghilangkan h}adats. (d) Dasar 
perkara yang bukan bersandar kepada kebutuhan umum ataupun primer, namun 
jika dilakukan akan menghasilkan manfaat, seperti mengamalkan perintah sunnah. 
(e) Dasar perkara yang tidak dapat ditemukan maksud, tujuan dan ‘illat nya secara 
pasti, perkara ini tidak tergolong tingkatan primer, kebutuhan umum, ataupun 
penambah keutamaan, seperti melakukan ibadah mah{dhah.109 
Klarifikasi al-Juwayni tentang lima tingka maslahat di atas pada intinya 
menunjuk kepada tiga tingkat kemaslahatan sebagaimana umumnya diakui para 
ulama. Pada poin (c) dan (d) pada dasarnya adalah masih dalam satu kategori 
yang sama, yaitu tingkatan mukarrama>t. Sedangkan poin (e) merupakan perkara 
yang tidak bisa terungkap ‘illah nya, yaitu sebagai perkara dogmatis (ta'abbudi>) 
yang tidak masuk katagorisasi pembagian ‘illah.110 Dengan demikian, katagorisasi 
illah kemaslahatan menurut al-Juwayni hanya ada tiga yaitu daruriyyat, hajiyyat 
dan mukarramat atau tahsiniyyat dalam bahasa al-Syathibi. 
b.  Abu> H{a>mid al-Ghaza>li> (w. 505 H.) 
Al-Ghaza>li> dikenal sebagai mujadidd terkemuka yang banyak menulis 
karya ilmiah seperti filsafat, fiqh, ushu>l al Fiqh, tasawuf dan disiplin keilmuan 
lain. Atas capainya yang gemilang dalam khazanah Islam tersebut ia digelari 
h{ujjah al-Isla>m, sang pembela Islam. Teori maqa>shid al-Syari>'ah  ditulis secara 
bertahap, mula-mula pada karyanya Syifa>' al Ghali>l, dan disempurnakan pada al-
Mustashfa> fi> 'Ilm al-Ushu>l. 
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Dalam kitab Syifa>' al-Ghali>, al-Ghaza>li> membahas teori maqa>shid pada 
bahasan metode penarikan illah. Menurutnya ukuran maqa>shid harus sesuai 
(muna>sib) dengan kemaslahat an. Maslahat didefinisikan sebagai sesuatu yang 
mendatangkan manfaat dan mencegah bahaya atau kerusakan. Maslahat 
yangmenjadi tujuan syariat tersebut oleh al-Ghaza>li> dibagi menjadi dua: 
kemaslahatan agama dan kemaslahatan dunia. Untuk kemaslahatan dunia terbagi 
menjadi empat pemeliharaan, yaitu: hifzh al-Nafs (pemeliharaan jiwa), hifzh al-
'Aql (pemeliharaan akal), hifzh al-Bidh '(pemeliharaan kehormatan) dan hifzh al-
Ma>l (pemeliharaan harta).111 
Sedangkan dalam al-Mustashfa>, al-Ghaza>li> membagi maslahat menurut 
tingkatannya ke dalam tiga tingkatan: dharūriyya>t, h{a>jiyya>t dan tah{siniyyāt atau 
tazayyunāt, yang mana tiga tingkatan ini saling melengkapi.112 Untuk maslahat 
d{aru>riyya>t, al-Ghaza>li> tidak lagi memisahkan antara maslahat agama dan dunia. 
Menurut al-Raysuni, rupanya al-Ghaza>li> sudah memahami betul antara 
kemaslahatan agama dan dunia yang pada hakekatnya adalah satu, yaitu bermuara 
pada kemaslahatan agama untuk kepentingan manusia.113 Oleh sebab itu,            
al-Ghaza>li> langsung menegaskan lima jenis maslahat daruriyyat dengan tata 
urutan: agama, jiwa, akal, keturunan dan harta.114 
c. Fakhr al-Di>n al-Ra>zi> (w. 606 H.) 
 
111Abu> H{a>mid Muhammad al-Ghaza>li>, Shifa>' al-Ghali>l fi> Baya>n al-Shibh wa al-Mukhayyal 
wa al-Ta'li>l, (Baghdad: Matba'ah al-Irsha>d, 1971). hlm. 159-161. 
112Ibid., hlm. 288 
113Ah{mad al-Raysu>ni, Naz{ariyyah al-Maqa>s{id 'inda al-Sha>t{ibi>, hlm. 56. 
114Abu> H{a>mid Muh{ammad al-Ghaza>li>, Mustas{fa> fi> 'Ilm al-Us{u>l, jilid 1, (Beirut: Da>r al-Kutub 





Pemikiran maqa>shid al-Syari>'ah al-Ra>zi> terangkum dalam karya al-
Mah{{shu>l fi> 'Ilm Ushu>l al-Fiqh. Kitab ini merupakan ringkasan dari tiga kitab, 
yaitu al-Burha>n karya al-Juwayni>, al-Mustashfa> karya al-Ghaza>li> dan al-
Mu'tamad karya Abu> H{usayn al-Bashri (w. 436 H.).115 Sebagaimana al Ghoza>li>, 
al-Ra>zi> pun melakukan pembagian maslahat menjadi tiga tingkatan, yaitu 
dharu>riyya>t, h{a>jiyya>t dan tah{siniyya>t. Hanya saja al-Ra>zi> tidak mengikuti al-
Ghaza>li> mengenai tata urutan lima perkara dalam katagori dharu>riyya>t, bahkan al-
Ra>zi> pun tidak menetapkan tata urutan yang paten secara hirarkis. Al-Ra>zi> 
menyebutkan dua model tata urutan lima pemeliharaan dharu>riyya>t, yaitu: 
Model pertama: Jiwa  → harta→ keturunan→ agama→ akal116 
Model kedua: Jiwa→ akal→ agama→ harta→ keturunan117 
d. Sayf al-Di>n al-Amidi> (w. 631 H.) 
Karya ilmiah al-Amidi yang memuat pemikiran maqa>shid al-Syari>'ah 
adalah berjudul al-Ih{kām fi> Ushu>l al-Ah{ka>m, kitab ini juga merupakan ringkasan 
dari al-Burha>n, al-Mustashfa> dan al-Mu'tamad. Teori maqa>shid dituangkan        
al-Amidi> pada bab al-Tarji>h bayn al-Aqi>sah (Penimbangan antar Qiya>s). Dalam 
kitab ini al-Amidi> sudah mulai merumuskan skala prioritas atas tingkatan-
tingkatan maslahat. Ia menyatakan bahwa maqa>shid dharu>riyya>t lebih prioritas 
daripada h{a>jiyya>t, dan keduanya lebih prioritas daripada tah{siniyya>t.118 
 
115Ah{mad al-Raysu>ni, Nazariyyah al-Maqa>s{id 'inda al-Sha>t{ibi>, hlm. 57. 
116Fakhr al-Di>n al-Ra>zi>, al-Mah{s{u>l fi> 'Ilm Us{u>l al-Fiqh, jilid 2, (Riyadh: Ja>mo’ah Muh{ammad 
ibn Su'u>d, 1981), hlm. 217-218 dan 612. 30 Ibid., jilid 2, hlm. 612. 
117Ah{mad al-Raysu>ni>, Naz{ariyyah al-Maq>s{id ‘inda al-Sha>t{ibi> hlm. 57. 
118Sayf al-Di>n al-Amidi>, al-lhka>m fi> Us{u>l al-Ih{ka>m, jilid 4, (Beirut: Da>r al-Kutub al-





Sedangkan pada tata urutan lima maslahat dharu>riyya>t secara mendasar al-
Ra>zi> menyebutkan tata urutan al Ghaza>li>, yaitu: agama, jiwa, akal, keturunan dan 
harta.119 Namun al-Amidi> tidak menetapkannya sebagai suatu kelaziman. 
Menurutnya tata urutan dharu>riyya>t al-Khams itu mengikuti skala prioritas 
menurut cara pandang seorang mujtahid terhadap kedudukan dan kondisi hukum. 
Misalnya bagi seorang musafir boleh meringkas shalat dan bagi orang sakit pun 
boleh tidak berpuasa, karena persoalan agama mengedepankan asas toleransi dan 
kemudahan, sedangkan persoalan jiwa cenderung tidak bisa ditoleransi dan 
sifatnya mendesak. 
Menurut al-Amidi, memprioritaskan jiwa daripada agama bukan berarti 
harus menempatkan jiwa sebagai maslahat pertarna. Karena pada dasarnya agama 
telah menjamin kemaslahatan bagi jiwa manusia, sehingga pemeliharaan jiwa 
merupakan cabang dari pemeliharaan agama. Lalu al-Amidi>menegaskan bahwa 
maslahat jiwa lebih prioritas daripada maslahat keturunan, dan maslahat 
keturunan lebih prioritas daripada maslahat akal, baru yang terakhir adalah harta. 
Sehingga tata urutan lima dharu>riyya>t menurut al-Amidi > secara gradual ialah: 
agama→ jiwa→ keturunan→ akal→harta.120 
e.  Abu> Amr ibn Uthma>n ibn Amr/Ibn al-H{a>jib (w. 646 H.)  
Pemikiran Ibn al-Hajib tentang maqa>shid al-Syari>'ah tertuang dalam 
kitabnya yang berjudul Muntaha> al-Wushu>l wa al-Amal fi> ‘Ilal al-Ushu>l wa al-
Jadal. Kitab tersebut merupakan ringkasan dari kitab al-Ihkām karya al-Amidi>. 
Ibn al-Ha>jib menyatakan bahwa tujuan hukum Islam ada dua macam: tujuan 
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primer (dharu>riyyah) dan tujuan sekunder (h{a>jiyyah). Adapun tujuan primer 
(d{aru>riyyah) merupakan kebutuhan pokok manusia dan ditempatkan pada posisi 
paling tinggi, seperti lima bentuk maslahat yang selalu dipelihara oleh semua 
agama, yaitu pemeliharaan agama, jiwa, akal, keturunan dan harta. Sedangkan 
tujuan sekunder (h{a>jiyyah) adalah segala kebutuhan manusia yang tidak pokok 
seperti akad jual beli dan sewa-menyewa.121 
Kemudian Ibn al-H{a>jib menjelaskan skala prioritas dari bentuk-bentuk 
maslahat di atas menurut tingkatannya. la pun mengkritik formasi al-Amidi yang 
lebih memprioritaskan pemeliharaan keturunan daripada akal. Menurut Ibn al-
H{a>jib, semestinya adalah mendahulukan pemeliharaan akal, karena keberadaan 
akal menentukan keberlakuan hukum (mana>th al-Takli>f).122 Dengan demikian tata 
ututan daruriyyāt al-Khams menurut Ibn al-Hajib seperti halnya yang dilakukan 
al-Amidi>, mereka berdua mengikuti tata urutan al-Ghaza>li>. 
f. ‘Izz al-Di>n ibn 'Abd al-Sala>m (w. 660 H.) 
‘Izz al-Di>n atau yang sering ditulis al-'Izz terbilang sebagai ulama yang 
paling banyak menulis kitab maqa>shid al-Syari>'ah secara khusus. Di antara karya 
al-'Izz yang hingga kini tersebar luas ialah kitab maqa>s{hid al-Shala>h, Maqa>shid 
al-Shawm, Maqa>shid al-Mukallafi>n, dan sebuah kitab yang khusus memuat teori 
dasarmaqa>hhid yaitu berjudul Qawa>'id al-Ahka>m fi> Masha>lih al-Ana>m. 
Pada kitab Qawa>'id al-Ahka>m, al-'Izz menyebutkan sebuah statemen 
tentang puncak tujuan hukum Islam, yaitu menciptakan kemaslahatan, baik 
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berupa pencegahan atas segala kerusakan (dar'u al-Mafa>sid) maupun pencapaian 
maslahat (jalb al-Masha>lih).123 Sebagaimana para ahli usu sebelumnya, al-'Izz 
menyinggung teori dasar tentang maqa>shid walaupun tidak secara terperinci sebab 
ia lebih banyak membahas maqa>shid dari hukum-hukum partikular. 
Al-'Izz mengakui ada dua katagori maslahat, yaitu maslahat akhirat dan 
maslahat dunia. Maslahat akhirat menurut al-'Izz adalah: memperoleh pahala dan 
selamat dari siksa, mafsadatnya adalah sebaliknya yaitu menerima siksa dan 
kehilangan pahala. Sedangkan maslahat dunia adalah segala sesuatu yang 
mengantarkan kepada pemenuhan maslahat primer (dharu>riyya>t), sekunder 
(h{a>jiyya>t) dan tersier (tatimma>t), kemudian mafsadat dunia adalah yang 
berlawanan dengan pemenuhan tiga maslahat tersebut.124 
g. Na>shir al-Di>n al-Baidha>wi> (w. 685 H.) 
Al-Bayda>wi >mengutarakan pemikiran maqa>s{id dalam kitabnya yang 
berjudul Minha>j al-Wushu>l ila 'Ilm al-Ushu>l. Al Bayd{a>wi> membagi maqa>shid al-
Shari>'ahmenjadi dua katagori, yaitu maqa>shid  akhirat dan maqa>shid dunia. Untuk 
maqa>shid akhirat dicontohkan seperti kesucian jiwa (tazkiyyah al-Nafs). 
Sedangkan untukmaqa>s{iddunia terbagi menjadi tiga tingkatan yaitu: (a) maqa>shid 
dharu>riyya>h pada tingkat pertama yang berisi lima pemeliharaan maslahat, (b) 
maqa>shid mas{la>h{iyyah pada tingkat kedua yang dicontohkan dengan 
pengangkatan wali bagi anak kecil, dan (e) maqa>shid tah{si>niyyah pada tingkat 
ketiga yang dicontohkan dengan pengharaman sesuatu yang menjijikkan. 
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Klarifikasi al-Bayd{a>wi> di atas pada dasarnya sepandangan dengan para 
ahli us{u>lsebelumnya yang membagi maslahat sebagai maqa>shid al-Syari>'ah 
menjadi tiga tingkatan: dharu>riyya>t, h{a>jiyya>t dan tah{si>niyya>t. Dari tingkatan 
kedua yang diistilahkan al-Bayd{a>wi> sebagai maqa>h{id mashla>hi> adalah semakna 
dengan maslahat h{a>jiyya>t. Namun di sini al-Baydha>wi> berbeda dengan para 
us{u>liyyu>n sebelumnya dalam menentukan tata urutan dharu>riyya>t al-Khams, 
menurutnya adalah: Jiwa→agama→akal→harta→keturunan.125 
h. Shiha>b al-Di>n al-Qarāfi (w. 684 H.) 
Barangkali dikatakan konsep al-'Izz tentang maqa>shid masih terlalu global, 
namun kehadiran al-‘Izz telah melahirkan anak didik, yaitu al-Qura>fi>sebagai pakar 
maqa>s{idpertama yang memunculkan konsep dharu>riyya>t al- Sitt (enam maslahat 
primer) dari konsep lama berupa dharu>riyya>t al-Khams. Al-Qura>fi >menuangkan 
pemikiran maqa>shid dalam kitabnya Anwa>r al-Buru>q fi> Abwa>b al-Furu>q dan 
Syarh{ Tanqi>h al-Fushul. 
Al-Qura>fi> menerjemahkan dan menguraikan pernyataan sang guru tentang 
konsep maqa>shid. Dalam Sharh Tanqi>h al-Qura>fi> menjelaskan tiga tingkatan 
maslahat: pertama dharu>riyya>t, kedua h{a>jiyya>t dan yang ketiga tatimma>t. Dari 
tiga tingkatan maslahat ini maka tingkatan pertama lebih didahulukan dari yang 
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1. Tingkatan pertama, seperti kulliyya>t al-Khams atau dharu>riyya>t al-Khams 
yang ditambah satu yaitu hifzh al-'Ird (pemeliharaan kehormatan). Adapun 
tata urutan enam dharu>riyya>t tersebut adalah: jiwa→ agama→ 
keturunan→akal→harta →kehormatan. 
2. Tingkatan kedua; seperti seorang wali menikahkan anak perempuannya 
yang belum cukup umur, karena perrnikahannya bukan termasuk perkara 
dharu>riyya>t tetapi kebutuhan menuntut seorang wali menikahkannya demi 
menghindari kecerobohan atau kerusakan. 
3. Tingkatan ketiga; berupa sesuatu yang mengantarkan kepada akhlak 
terpuji, seperti mengharamkan hal-hal yang menjijikkan dan menghindari 
sesuatu yang dapat memunculkan syahwat.126 
Selain tiga tingkatan maslahat di atas, al-Qurafi juga menjelaskan korelasi 
antara tujuan hukum (maqa>shid) dan perkara yang mengantarkan kepada tujuan 
hukum (wasa'il). Menurut al-Qurafi, keberadaan maqa>s{id dan wasa>'il saling 
berkorelasi dan menentukan status hukum, sehingga dituntut adanya kejelihan dan 
ketepatan dalam mengamati gejala hukum. 
i.  Taqi> al-Di>n Ahmad ibn Taymiyyah (w. 728 H.) 
Sosok Ibn Taymiyyah seperti sosok al-'Izz ibn 'Abd al-Sala>m, pemikiran 
maqa>shid al-Syari>'ah lebih banyak diwacanakan pada fatwa-fatwa hukum 
partikular. Sedangkan penjelasannya tentang konsep maqa>shid lebih ditampilkan 
secara global. Menurut al-Raysu>ni>, ada tiga tokoh yang memberikan pengaruh 









Ibn Taymiyyah bersama Ibn al-Qayyim muridnya, al-'Izz bersama al-Qura>fi> 
muridnya, dan al-Sya>thibi>.127 
Dalam fatwanya Ibn Taymiyyah menyatakan bahwa. hukum Islam 
disyariatkan untuk meraih kemaslahatan dan menyempurnakannya, serta 
menghindari kerusakan dan meminimasisasi kerusakan tersebut. Tujuan terbesar 
ini ditujukan untuk terwujudnya kebaikan dunia akhirat dengan mencegah 
timbulnya kerusakan dunia-akhirat.128 Pada bagian lain dijelaskan cara untuk 
mengetahui tujuan besar pensyariatan tersebut dengan melakukan ta’li>l al-Ahka>m 
bi al-Aws{a>f al-Muna>sibah (menganalisa alasan-alasan fundamental pensyariatan 
melalui sifat-sifat hukum yang sesuai). Kemaslahatan secara garis besar, menurut 
Ibn Taymiyyah sebagaimana konsep maqa>hshid para ulama sebelumnya, yaitu 
terbagi menjadi dua: kemaslahatan akhirat dan kemaslahatan dunia. Kemaslahatan 
akhirat ditunjukkan pada hukum-hukum yang mengarah kepada pembentukan 
karakter jiwa dan akhlak manusia. Sedangkan kemaslahatan dunia ditunjukkan 
kepada pemeliharaan lima kemaslahatan, yang meliputi: jiwa, harta, keturunan, 
akal, agama.129 
Pemikiran Ibn Taymiyyah tentang teori dasar maqa>shid ini kemudian 
dilanjutkan dan dikembangkan oleh muridnya Ibn al-Qayyim al-Jawziyyah       
(w. 751 H.). Ibn al-Qayyim mengembangkan teori dasar gurunya tersebut melalui 
karya karya ilmiahnya. Dalam karyanya Mifta>h{ Da>r al-Sa'a>dah dan Za>d al-Ma'a>d 
Ibn al-Qayyim berbicara mengenai filosofi pemberlakuan hukum syariat bagi 
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manusia, tujuan hakiki atas penciptaan alam, dan mengenai tujuan umum 
kemaslahatan. Kemudian dalam kitab Syifa>' al-'Ali>l li Tibya>n al-Hikam wa al-
Ta'a>l>il Ibnu al-Qayyim memberikan kritik terhadap pihak-pihak yang mengingkari 
konsep penarikan ‘illah dalam hukum. Sedangkan kitabnya yang berjudul I'la>m 
al-Mawqi’i>n lebih banyak menguraikan kaidah-kaidah Sad al-Zhara>'i' (tindakan 
preventif timbulnya mafsadat) dan al-Hyal (politisasi hukum).130 
Dari uraian sejarah maqa>shid  pada fase perkembangan di atas kita dapat 
melihat dengan jelas adanya tahapan tahapan pemikiran yang mengantarkan 
kepada terbangunnya teori dasar maqa>shid al-Syari>'ah. Para ushu>liyyūn sebelum 
masa al-Juwayn>i lebih banyak mewacanakan maqa>shid hukum-hukum partikular 
di beberapa bidang hukum Islam hingga mencapai pada kesimpulan umum bahwa 
pensyariatan hukum Islam mempunyai tujuan, maksud dan alasan-alasan filosofis 
di balik ketetapan-ketetapan hukumnya. Namun sejak masa al Juwayni mulai 
terwacana konsep kemaslahatan sebagai puncak maqa>shid al-Syari>'ah. 
Kita telah membaca bersama, para ushu>liyyūn menyampaikan konsep 
kemaslahatan tersebut sudah mendekati tampilan yang sistematik. Mereka 
mengklarifikasi kemaslahatan kepada tiga tingkatan graduatif, mulai dari yang 
paling tinggi hingga paling rendah; dha>ruriyya>t, h}a>jiyya>t dan tah{siniyya>t. Hanya 
saja pada perincian hal-hal yang tergolong sebagai kemaslahatan dha>ruriyya>t 
banyak terjadi perbedaan menyangkut tata urutan. Adanya perbedaan tata urutan 
dha>ruriyya>t al-Khams dipengaruhi oleh cara pandang masing-masing ulama 
dalam memahami maqa>shid agama sebagai tujuan yang paling mendasar dan yang 
 






sifatnya universal, namun secara umum mereka semua mengikuti tata urutan al-
Ghaza>li>.131 Dengan demikian dapat kita katakan bahwa tidak ada aturan baku 
perihal tata urutan dha>ruriyya>t al-khams, sehingga membuka pintu ijtihad untuk 
merelevansikannya dengan kondisi zaman dan kedalaman analisa filosofi seorang 
mujtahid. 
4. Fase Kematangan Konsep Maqa>shid al-Syari'ah 
Fase ini disebut sebagai fase kematangan maqa>shid al Syari>’ah karena 
pada fase ini maqa>shid mulai ditampilkan dalam formasi kajian khusus. Fase ini 
merupakan lanjutan dari sejarah perkembangan maqa>shid sebelumnya yang sudah 
tampil dalam bentuk teori dasar. Hampir tidak ada pihak yang menyangkal apabila 
Abu> Ish{a>q al-Sha>thibi> (w. 790 H.) dinobatkan sebagai Bapak maqa>shid al 
Syari>’ah. Karena dari tangan seorang mujtahid asal Andalusia (Spanyol) inilah 
kajian maqa>s{id mulai ditampilkan secara utuh, metodologis dan sistematis.132 
Adapun sumbangsih besar al-Shatibi dalam mengkonsepkan maqa>shid al-
Syari>'ah adalah sebagai berikut: 
Pertama, al-Sha>t{ibi> menuliskan kajian maqa>s{id pada bab khusus di bagian 
kedua kitab al-Muwa>faqa>t fi Ushu>l al-Syari>'ah. Penyajian ini merupakan formasi 
baru dari format lama yang hanya disiratkan pada pembahasan teori qiyas, 
penarikan illah dan konsep kemaslahatan. Kehadiran formasi baru ini cukup 
mengejutkan para ulama yang hidup di masa al-Syathibi>, hingga tuduhan “si 
 
131Baca lebih jauh diskusi perbedaan tata urutan d{aru>riyya>t al-Khams secara mentail dalam- 
Jama>l al-Di>n ‘Atiyyah, Nahwa Talil maqa>s{id al Shari>’ah, hlm. 28-48. 
132Al-Shatibi dilahirkan dan dibesarkan di kota Ghamatah, sekarang merupakan wilayah 
bagian dari Negara Andalusia (Spanyol). Ada pula pendapat yang menyatakan lahir di kota 
Shatibah (Sativa) yang juga wilayah bagian dari Asbaniah Spanyol. Ahmad al-Raysu>ni>, 





pembuat bid’ah” ditujukan kepada al-Syathibi>, karena dianggap telah memporak-
porandakan konstruksi ushu>l al-Fiqh yang sudah mapan. 133 
Evolusi sebuah ilmu selalu berjalan seirama dengan perkembangan akal 
manusia dan pergeseran zaman. Inovasi al-Sha>h{ibi> merupakan pengembangan 
dari teori dasar maqa>shid dari para ushu>liyyu>n sebelumnya terutama dari al 
Ghaza>li>, al-'Izz dan muridnya al-Qura>fi>. Ideologi madzhab Ma>liki> yang 
didoktrinkan guru al-Shat>hi>bi> yang bernama al-Maquri> (w. 759 H.) berpengaruh 
besar dalam membentuk pemikiran sang murid.134 Seperti paradigma tentang: asas 
hukum Islam bersifat rasional, prioritas mencegah kerusakan daripada meraih 
kemaslahatan, prioritas mendahulukan kemaslahatan global daripada 
kemaslahatan parsial, merupakan bagian dari karakteristik pemikiran madzhab 
Ma>liki>.135 
Kedua, al-Sya>thibi> melakukan sistematisasi konsep maqa>shid. Di tangan 
para usuliyyun sebelum al-Sya>thibi> terma maqa>shid belum tersaji secara 
sistematis. Namun dalam al-Muwafa>qāt kita bisa mengamati sistematika konsep 
maqa>shid yang cukup baik. Al-Sya>thibi> membagi maqa>shid al-Syari>'ah menjadi 
dua macam: maqa>shid al-Sya>ri>’ (tujuan- tujuan Allah dan maqa>shid al-Mukallaf 
(tujuan-tujuan manusia).  
Ketiga, Al-Sya>thibi> menambahkan beberapa topik-topik penting dalam 
pembahasan maqa>shid dan sekaligus melakukan pengembangan lebih luas dalam 
 
133Hamadi al-'Abidi, al-Sha>t{ibi> wa Maqa>s{id al-Shari'>ah. (Dumaskus: Da>r Qutaybah, 1992), 
hlm. 131. 69 
134Ah{mad al-Raysu>ni>, Naz{ariyyah al-Maqa>s{id Inda al-Shātibi, hlm. 25. 
135Abd al-‘Azi>z ibn 'Abd al-Rah{ma>n ibn Rabi>'ah. Ilm Maqa>s{id al Shari>', (Riyad: Maktabah 





konsep maqa>shid dalam ijtihad praktis. Topik tambahan tersebut yaitu mengenai 
metode untuk mengungkap maqa>s{id dari sumber sumbernya yang ia tulis dengan 
judul bab "qashd al-Sya>ri fi> wadh‘ al-Syari>’ah li al-Ifha>m." 136 Sedangkan 
pengembangan maqa>shid lebih terarah kepada upaya menjelaskan sinergitas 
antara maqa>shid dengan dalil-dalil usuliyyah dan hukum hukum partikularnya.137 
Sumbangsih inilah yang kemudian menjadi modal besar untuk perkembangan 
maqa>shid di masa modern dan kontemporer yang menjadikannya sebagai 
perangkat perangkat metodologi ijtihad secara lebih mandiri. Konsep maqa>shid 
akan tampil menjadi metodologi penetapan hukum alternatif ketika Ushu>l al-Fiqh 
normatif tidak lagi mampu menyapa zaman. 
5. Fase Kemandirian Maqa>shid Al-Syari>’ah sebagai disiplin ilmu 
Fase kemandirian yang dimaksud adalah tampilnya kajian Maqa>shid       
al-syari>’ah sebagai kajian yang independen. Fase ini dapat juga kita sebut sebagai 
fase kehadiran kedua, atau fase rekonstruksi Maqa>shid al-syari>’ah menjadi sebuah 
disiplin ilmu. Dikatakan demikian, karena pada fase ini kajian Maqa>shid  bukan 
saja terwacana secara konseptual sebagai kajian tentang nilai-nilai hukum Islam, 
tetapi kajian Maqa>shid dilengkapi dengan kelengkapan metodologi dan diperkuat 
dengan pijakan ontologisnya. Evolusi Maqa>shid dari kajian tentang nilai-nilai 
hukum Islam menjadi sebuah disiplin ilmu yang mandiri ini diprakarsai oleh 
sejumlah sarjanawan muslim di era modern dan kontemporer, yaitu pada 
permulaan abad 20 dan 21 Masehi. Fase ini boleh dianggap sebagai kelanjutan 
 
136Abu> Ish{a>q al-Sha>t{ibi>, al-Muwafa>qa>t fi> Us{u>l al-Shari>'ah, jilid 2, hlm. 101. Lihat juga dalam 
Abu> Ish{a>q al-Sha>t{ibi<, al-I'tisa>m, jilid 2, hlm. 293 297. 





sejarah perkembangan Maqa>shid pasca al-Sha>t{ibi> walaupun terpaut lima abad 
lamanya.138 
Adapun ide-ide rekonstruksi Maqa>shid yang diwacanakan oleh para 
sarjanawan muslim yang mencuat di era mellinial saat ini secara umum dapat kita 
klasifikasi menjadi tiga arah pembaharuan. 
Pertama: Rekontruksi Maqa>shid dalam bentuk sistematisasi ulang pada 
topik-topik bahasannya dan aktualisasi pada beberapa teori. Model rekonstruksi 
ini diproyeksikan untuk menghadirkan Maqa>shid sebagai disiplin ilmu mandiri 
yang terpisah dari ilmu Ushu>l al-Fiqh. Upaya rekonstruksi ini diprakarsai oleh 
Muhammad Ta>hir ibn ‘Ashu>r dan Alla>l al-Fasi>. 
Ibn A>shu>r (1879-1973 M.) diakui sebagai rekonstruktor pertama yang 
menyajikan kajian Maqa>shid secara mandiri yang terpisah dariushu>l al-Fiqh. 
Ulama asal Tunisia ini menuangkan ide-idenya dalam karya berjudul Maqa>h{id   
al-Shari>'ah al-Isla>miyyah. la melakukan penyederhanaan tema-tema ilmu 
Maqa>shid dari sistematika al-Sya>thibi> yang menurutnya terlalu panjang.139 Ibn 
Ashur menuliskan tiga pokok bahasan utama: (a) penegasan eksistensi Maqa>shid 
al-Syari>’ah, termasuk landasan dan metode perumusannya; (b) tujuan-tujuan 
universal hukum Islam (Maqa>s{idal-'Ammmah), dan; (c) tujuan-tujuan partikular 
 
138Sepeninggal al-Sha>t{ibi>Maqa>s{hidal-Shari>'ah mengalami stagnan hinggal lima abad 
kemudian, setelah al-Sha>t{ibi> tidak ada ulama lain yang membahas dan memberikan kontribusi 
signifikan terhadap perkembangan teori Maqa>s{hid, selain menyajikan pemikiran al-Sha>t{ibi> 
dengan format yang berbeda, seperti dengan menjadikannya dalam nazam atau ringkasan dalam 
format bait-bait syair. Stagnansi pemikiran Maqa>s{hid disebabkan karena: (1) munculnya klaim 
dari banyak kalangan atas pemikiran al-Shatibi yang dianggap merusak tatanan normatif usul al-
Fiqh yang telah diakui sebagai metodologi penetapan hukum selama berabad-abad lamanya; dan 
(2) hilangnya kitab al-Muwafa>qa>t dari peredaran pasca Perang Salib dan baru diketemukan di 
Eropa pada abad 19 oleh Muhammad 'Abduh. Baca- Muhammad Sa'ad al-Yubi, Maqa>s{hid al-
Shari>'ah al-Isla>miyyah wa Alagatuhā bi al-Adilah al-Shar'iyyah, hlm. 70-71. Bandingkan- Hamadi> 
al- Abi>di>, al-Sha>t{ibi wa Maqa>s{hid al Shari>'ah,277-dst. 





dalam beberapa bidang hukum (Maqa>shid al-Juz'iyyah). Mengenai tujuan-tujuan 
universal hukum Islam, Ibn 'Ashūr tidak lagi berbicara tentang dharu>riyya>t        
al-Khams sebagaimana diwacanakan ulama klasik. Tetapi mengaktualisasi pada 
konteks peradaban modern, yaitu berupa: pemeliharaan rasionalitas sebagai fitrah 
penciptaan manusia, toleransi, kemaslahatan, kesetaraan derajat, dan 
kebebasan.140 
Demikian pula yang dilakukan oleh 'Alla>l al-Fa>si> (w. 1973), ulama dari 
kota Fas Maroko. Ia menyaksikan kajian Maqa>shid secara khusus dalam bukunya 
Maqa>shida l-Syari>'ah al-Isla>miyyah wa Maka>rimuha> yang ditulis pada tahun 
1963.141 Gagasan al-Fasi sebenarnya tidak jauh beda dengan Ibn Ashur yang 
mengaktualisasi Maqa>shid kepada nilai-nilai kemanusiaan, hanya saja al-Fa>si> 
lebih jauh melintasi wacana pemikiran Barat dengan melakukan studi komperatif 
antara konsep hukum Romawi dan filsafat hukum modern yang berkembang di 
Barat dengan Maqa>shid al-Syari>'ah. 142 
Kedua: Rekontruksi Maqa>shid dalam bentuk perumusan satuan-satuan 
metodologi ijtihad berbasis Maqa>shid. Rekonstruksi ini diproyeksikan untuk 
menjadikan ilmu Maqa>shid sebagai intrumen teori hukum Islam alternatif karena 
memandang usul al-Fiqh yang semula berfungsi sebagai teori hukum Islam tidak 
mampu merespin problematika hukum di era global. Upaya ini diprakarsai oleh 
beberapa tokoh, seperti Ah{mad al-Raysu>ni> (Maroko) dan Nu>r al-Di>n al-Kha>dimi> 
(Tunisia). 
 
140Ibid., hlm. 259-390  
141Alla>l al-Fa>si>, Maqa>s{hid al-Shari'ah al-Islamiyyah wa Maka>rimuha> hlm. 6.  
142Ahmad al-Raysu>ni>, Muha>darah fi> Maqa>s{hid al-Shari'ah, (Mansurah Dar al-Kalimah, 





Pada tahun 1999 al-Raysu>ni> menulis sebuah buku berjudul al-Fikr al-
Maqa>shidi yang berisi kaidah-kaidah dasar untuk melalakukan ijtihad berbasis 
Maqa>shid. Menurut al- Raysu>ni>kesadaran untuk implementasi Maqa>shid dalam 
ijtihad praktis sudah semakin tinggi, namun belum ada rumusan konkret yang bisa 
dijadikan sebagai patokan berpikir yang berbasis maqa>shid. Sebagai solusinya, al 
Raysuni menawarkan empat rumusan kaidah yang patut menjadi prinsip dalam 
berijtihad Maqa>shid, yaitu: (1) Prinsip bahwa semua ketentuan hukum syariat 
pasti mu'allil (memiliki alasan, tujuan dan maksud); (b) Prinsip dalam 
menentukan Maqa>shid al-Syari>’ah harus berlandaskan dalil; (3) Prinsip 
melakukan penimbangan secara adil dalam mengukur maslahat dan mafsadat; (4) 
Prinsip membedakan antara Maqa>shid (tujuan hukum) dan wasa>’il (pengantar 
tujuan) dalam penetapan hukum.143 
Ide al-Raysu>ni> di atas mengawali maraknya dialog para pakar mengenai 
pentingnya sistematika metodologi ijtiha>d-dharuriyat al-Maqa>shidi. Upaya serupa 
kemudian dialakukan oleh Nu>r al-Di>n al-Kh{a>dimi dengan penulisan buku berjudl 
al Ijtihad al-Maqa>shidi pada tahun 1998. Rumusan al-Kha>dimi> tampak lebih 
lengkap. Ia membagi metodologi ijtihad Maqa>h{id menjadi dua katagori, yaitu (1) 
kaidah-kaidah umum mengenai prinsip-prinsip dasar berpikir secara Maqa>shidi, 
dan (2) kaidah-kaidah khusus mengenai cara kerja ijtihad praktis. 144 Wacana 
seputar metodologi ijtiha>d Maqa>shidi saat ini semakin marak dikaji di beberapa 
 
143Ah{mad al-Raysu>ni>, al-Fikr al-Maqa>s{hidiQawa'iduhu wa Fawa>’riduhu>, (Riba>t: Matba'ah 
al-Naja>h al-Jadi>dah- Da>r al-Bayda>', 1999), hlm. 39, 59, 68 dan 77. 
144Lihat lebih jauh metodologi ijtihad Maqa>s{hidi Nu>r al-Di>n al-Kh{ādimi pada telaah- 
Nashrun Jauhari, "Magāsid al-Shari'ah sebagai Pendekatan Ijtihad Perspektif Nu>r al-Di>n al-





instansi pendidikan, seperti oleh Kh{a>lil Thahir akademisi UIN Sunan Ampel 
Surabaya dengan disertasi yang berjudul Ijtiha>d Maqa>shidi. 
Ketiga: Rekontruksi Maqa>shid dalam bentuk aktualisasi konsep Maqa>shid, 
perumusan metodologi dan implementasi Maqa>shid dalam kajian-kajian hukum 
Islam kontemporer, seperti kajian fiqh minoritas, fiqh prioritas, fiqh lingkungan, 
fiqh Archimedes, dan filsafat hukum Islam. Upaya ini diprakarsai oleh beberapa 
tokoh seperti Ta>ha Jabir al Alwani (Maroko), Yusuf al-Qaradawi (Mesir), dan 
Jaser Audah (Mesir) 
Beberapa tokoh tersebut selangkah lebih progresif dari para rekonstruktor 
sebelumnya. Al-'Alwa>ni misalnya, telah mengkampanyekan sebuah paradigm 
tentang filosofi hukum Islam tertinggi yang berlaku sebagai hakim 
pemikiranMaqa>s{idal-Shari>'ah,ia menyebutnya dengan istilah “Maqa>shid al-'Ulya 
>al-Ha>kimah". Al-Alwa>ni> menyatakan bahwa tujuan-tujuan syariat tertinggi itu 
adalah: keTauhidan (al-Tawh{i>d), Pensucian Jiwa (al-Tazkiyyah), dan Peradaban 
Dunia (al-Umra>n). 145 Menurut al-'Alwa>ni>, tiga nilai filosofi ini menjadi inti sari 
dari seluruh wacana Maqa>shid yang berkembang dan merupakan antitesa dari 
pembacaan wahyu dan alam.146 Ia pun menyebutkan bahwa tiga hal tersebut 
merupakan nilai makro yang menjadi prinsip fundamental atas semua syariat yang 
diturunkan oleh Allah SWT. Dasar logisnya ialah berupa sebuah pandangan 
 
145T{a>ha Ja>bir al-‘Alwa>ni>, Maqa>s{id al-Shari>'ah (Kitab Qad{a>ya> al-Shari>'ah al-Mu'a>s{irah), 
(Beirut: Da>r al-Ha>di>, 2001), hlm.145. 





bahwasannya Allah SWT. adalah Zat yang telah menetapkan penciptaan alam, 
manusia dan kehidupan.147 
Tiga nilai filosofis di atas adalah bersifat integral sebagai tujuan yang 
harus dicapai dalam upaya memperoleh hakekat kemaslahatan pada tingkatan 
pertama. Untuk tingkatan kemaslahatan kedua adalah keadilan dan kebebasan. 
Sedangkan untuk tingkatan ketiga adalah berupa kulliyya>t al-Khams sebagaimana 
yang digagas oleh ulama terdahulu.148 Dalam rangka mencapai tiga nilai filosofis 
tersebut, al-'Alwa>ni merancang sejumlah metodologi yang benar-benar dianggap 
relevan dan sangat dibutuhkan di zaman ini, yaitu berupa kajian fiqh prioritas 
(fiqh al Awla>wiyya>t), fiqh minoritas (fiqh al-Aqalliyya>t) dan metodologi 
penelitian hukum sosiologis.149 
Sedangkan Yu>suf al-Qarad{a>wi> juga cukup progresif dalam 
mengaktualisasi nilai-nilaimaqa>s{id ke dunia global. Misalnya mengenai tujuan-
tujuan universal (maqa>shid al ‘Ammah) dalam pikiran al-Qaradha>wi >adalah 
berupa: prinsip memberikan kemudahan (al-Taysi>r), prinsip keadilan, prinsip 
penghambaan prinsip dakwah, dan prinsip memelihara fitrah manusia.150 Secara 
metodologis, al-Qaradha>wi >merumuskan dua macam metode ijtihad yaitu:         
 
147Ibid., hlm. 136. 
148
Ahmad Imam Mawardi, Fiqh Minoritas: Fiqh al-Agalliyya>t dan Evolusi Maqa>s{id al-
Shari>'ah dari Konsep ke Pendekatan, (Yogyakarta: LKIS, 2010), hlm 249. 
149
Metodologi penelitian hukum sosiologis rumusan al-'Alwa>ni> ditulis bersama istrinya 
dalam buku berjudul Nahwa l'a>dah bi>na’ 'Ulu>m al Ummah, (Kairo: Da>r al-Sala>m, cet. 1. 
2010).Sedangkan kerangka metodologi fiqh prioritas dan minoritas termaktub dalam buku 
Maqa>s{id al-Shari>'ah. 
150Ja>sir Awdah, Maqa>s{idal-Shari>'ah"inda al-Shaykh Yu>suf al Qarad{a>wi>, (Doha-Qatar: 
Funduq Ridazkālurtu>n, 2007), hlm. 48-58. Bandingkan- Ah{mad al-Raysu>ni>, "Yu>suf al-Qarad{a>wi> 
Faqi>h al-Maqa>s{id dalam Yusuf al-Qarad{a>wi> Kalimat fi> Takri>mihi wa Buh{u>th fi> Fikrihi wa 





al-Ijtiha>d al-Insha>’I >sebagai metode pencapaian maslahat danal-Ijtiha>d al-Intiqa>’i> 
sebagai metode penimbangan maslahat. 151 
Bersama gagasan maqasichya al-Qaradawi telah melahirkan kajian-kajian 
fiqh kontemporer seperti: fiqh prioritas (fiqh al-Awlawiyyat), fiqh pertimbangan 
(fiqh al Muwazanat), fiqh minoritas (fiqh al-Aqalliyyat), fiqh peradaban (fiqh al-
Hadari), fiqh lingkungan (fiqh al-Bi'ah) dan fiqh Arcimedes (fiqh al-Sunan al-
Ilahiyyah). Namun yang disayangkan, pemikiran maqa>shid tokoh ini tidak 
terkumpul dalam satu buku, tetapi terpencar pada hampir semua karyanya baik di 
bidang hukum Islam, dakwah dan peradaban. Ada satu buku yang bertuliskan 
judul Dirasah fi> Fiqh Maqa>shid al-Syari'ah (2005), namun belum mewakili 
pandangan utuh dari sosok al-Qaradha>wi> yang cukup progresif.152 
Tokoh terakhir yang cukup inspiratif adalah Ja>sir ‘Awdah. Cendekiawan 
Mesir ini adalah seorang associate professor pada jurusam Islamic Studies di 
Universitas Qatar. Pemikiran penting Ja>ser yaitu upaya sinkronisasi pemikiran 
manusia yang berbasis pada realitas sosiologis dengan kehendak, maksud dan 
tujuan Tuhan yang bernuansa tekstual-teologis-formalistis. Dengan kata lain, Ja>ser 
bermaksud untuk membumikan hukum Islam dengan menerjemahkan maqa>shid 
al-Shari>'ah yang tertuang dalam adillah al-Shar'iyyah secara lebih humanis dan 
kontekstual. Jasser melalui bukunya Maqa>shid al-Syari>’ah as Philosophy of 
Islamic Law menawarkan pendekatan hukum Islam yang multidisipliner-integratif 
 
151Jasir 'Awdah, Maqa>s{id al-Shari'ah inda al-Shaykh Yusuf al Qaradawi, hlm. 112 dan 118.  
152Karya berjudul Dira>sah fi> Fiqh Maqa>s{id al-Shari>’ah lebih banyak berbicara mengenai 
macam-macam aliran dalam pemikiran maqa>s{id. Sedangkan pemikirannya tentang konsepsi 
maqa>s{id banyak tertuang dalam beberapa buku seperti: Madkhal ila> Dira>sah al-Shari>'ah al 
Isla>miyyah (1993), al-Ijtiha>d fi> al-Shari>'ah al-Isla>miyyah (1990), Khas{a> 'is al-'Ammah li al-Isla>m 





dan relevan dengan berbagai disiplin ilmu pengetahuan, seperti filsafat hukum 
Islam dan teori sistem sebagai basis pendekatan.153 
Maqāshid diartikan sebagai tujuan, sasaran, maksud, dan cita-cita. Dengan 
demikian maqa>shid dalam hukum Islam bermakna tujuan atau sasaran di balik 
peraturan atau keputusan yang ada dalam Islam.154 Maqa>shid kadang-kadang juga 
digunakan dalam pengertian mashlah{ah. Hal ini senada dengan yang dituliskan al-
Sya>thibi>: hukum disyariatkan untuk kemaslahatan manusia. Islam Jaser 
mengklasifikasi maqa>shid dalam hal yang bersifat teknis aplikatatif; maqa>shid 
ditentukan oleh sejumlah dimensi, yaitu tingkat kebutuhan, cakupan peraturan 
untuk mencapai tujuan, cakupan manusia yang termasuk dalam tujuan, dan tingkat 
keuniversalan tujuan.155 
Berdasarkan tinjauan dimensi-dimensi di atas Jaser mengklasifikasi 
maqa>shid menjadi tiga macam, sebagai berikut: (1) Maqa>shid al-'Ammah, yaitu 
tujuan-tujuan universal yang dapat diamati melalui keseluruhan hukum Islam, 
seperti keadilan, kemanusiaan, kebebasan dan kemudahan-kemudahan (2) 
 
153Pendekatan sistem yang dimaksud Jasser adalah sebuah pendekatan holistik, di mana 
sebuah entitas merupakan bagian dari keseluruhan sistem yang terdiri dari sejumlah subsistem. 
Menurut Jaser, Islam merupakan supra-sistem yang salah satu sistem cakupannya adalah 
fiqhdengan us{u>l al-Fiqh sebagai perangkat pengembangnya. Sebagai pengembang fiqh, usul al-
Fiqh dengan perangkatnya menyediakan seperangkat sistem yang mengatur untuk itu, yaitu 
berupa sub sistem; seperti sumber hukum baik wahyu maupun akal (ijtiha>d), qawa>'id fiqhiyyah, 
dan maqa>s{idal-Shari>’ah. Masing-masing sub-sistem tersebut memiliki unit dan elemen yang 
masih dapat diuraikan lagi menjadi unit dan elemen yang lebih kecil. Satu hal yang pasti di sini 
adalah bahwa setiap sistem, sub-sistem, unit, dan elemen memiliki dan menjalankan fungsi yang 
berbeda dalam mencapai tujuan. Untuk mengimplementasikan teori sistem, beberapa langkah 
yang dapat dilaksanakan adalah: (1) Memvalidasi semua pengetahuan; (2) Meninggalkan 
pendekatan atomistik dan reduksionis menuju pendekatan holistic; (3) Senantiasa terbuka dan 
memperbarui pengetahuan; (4) Selalu melihat sesuatu dari perspektif yangmultidimensi, dan 
bukan dari perspektif kategorisasi yang binary, (5) Memperhatikan purposefulness sebagai prinsip 
berpikir. Jasser Auda, Maqa>s{idal-Shari>’ahas Philosophy of Islamic Law, terj. Arab: ‘Abd al- Lati>f 
al-Khiya>t{, Maqa>s{idal-Shari>'ah Falsafah al-Tashri al-Islami: Ru'yah Manzumiyyah, (London: The 
International Institute of Islamic Thought, 2007), hlm. 10-11. 
154Ibid., hlm. 15. 





Maqa>shid al-Khassah, yaitu tujuan-tujuan spesifik-parsial yang dapat diamati 
melalui bab-bab tertentu dalam hukum Islam, seperti kesejahteraan anak dalam 
hukum keluarga, menghindari tindak kriminal dalam hukum kriminal, dan 
menghindari monopoli dalam hukum transaksi finansial. (3) Maqa>shid al-
Juz'iyyah, yaitu tujuan-tujuan parsial merupakan maksud di balik peraturan, 
seperti menemukan kebenaran dalam mencari sejumlah saksi kasus keadilan.156 
Seluruh maqa>shid atas dihadirkan sebagaimana mereka muncul dalam 
pikiran dan persepsi para juris. Tidak ada dari klasifikasi (klasik dan kontemporer) 
dan struktur tersebut yang dapat mengklaimnya sebagai “keinginan Tuhan yang 
orisinal”. Karena jika merujuk kepada alam yang diciptakan oleh Tuhan, maka 
kita tidak akan pernah menemukan struktur alami yang dapat 
merepresentasikannya dalam bentuk siklus, piramida, atau kotak, sebagaimana 
yang biasa digunakan untuk menggambarkan hubungan beberapa entitas. Untuk 
itulah, sebaiknyamaqa>s{iddigambarkan sebagai sebuah struktur yang multi-
dimensional. 
 
C. Klasifikasi Maqa>shid al-Syari>’ah 
1. Maqa>shid al-Syari'>ah Berdasarkan Sumber Tujuannya  
a. Maqa>shid dal-Sya>ri>' (Tujuan Tuhan) 
Maqa>shid al-Syari>'ah adalah tujuan-tujuan Allah SWT. Sebagai al-Syari>' 
(Pencipta hukum) dalam menetapkan syariat hukum Islam.157 Para ulama telah 
menyatakan kata sepakat bahwa tujuan Allah SWT. mensyariatkan aturan aturan 
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hukum Islam adalah untuk menciptakan “kemaslahatan”, yakni kebaikan dan 
kesejahteraan bagi umat manusia di dunia dan di akhirat.158 Tujuan-tujuan 
pensyariatan tersebut disampaikan Allah SWT. melalui pernyataan-pernyataan 
wahyu atas keberadaan aturan hukum Islam.159 Untuk itu, sebagian ahli menyebut 
maqa>shid al-Shari>’ dengan istilah maqa>shid al-Kala>m (tujuan firman Allah) atau 
maqa>shid al-Khitha>b (tujuan ketetapan Allah).160 
Menurut al-Sya>thibi>, maqa>shid al-Syari>’ ini dapat diamati meliputi empat 
aspek tinjauan, yaitu: 
1. Qashd al-Sya>ri> fi> Wadh' al-Syari>'ah Ibtida>'an. Yaitu tujuan awal yang 
dikehendaki Allah dalam menetapkan hukum-hukum syariat yaitu untuk 
kemaslahatan manusia di dunia dan akhirat. Seluruh ketentuan syariat 
(takli>f ) diciptakan oleh Allah dalam rangka merealisasikan kemaslahatan 
bagi manusia. Hal ini menunjukkan pada sebuah pemahaman bahwa yang 
menjadi sebab dan alasan mendasar (ta'li>l) peletakan aturan-aturan hukum 
syariat itu adalah kemaslahatan. Oleh karenanya, dapat dikatakan bahwa 
seluruh ajaran yang tertuang dalam al Qur'an dan Sunnah menjadi dalil 
adanya maslahat. Dalam hal ini, al-Sya>thibi> menjelaskan lebih lanjut, 
bahwa ketentuan hukum syariat (takli>f al-Syari>'ah) sesungguhnya 
ditetapkan dalam rangka menjaga tujuan-tujuan syariat tersebut untuk 
kepentingan manusia. Tujuan-tujuan syariat ini meliputi tiga aspek, yaitu 
(1) Maqa>shid al-Dharu>riyyah, yakni tujuan-tujuan syariat yang menjadi 
 
158Ibid., Jilid 2, hlm. 9. 
159‘Abd Allah Dara>z, dalam anorasi kitab al-Muwa>taqa>t fi> Us{u>l al-Shari>’ah, Jilid 2. hlm. 8-9. 
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keniscayaan yang harus ada untuk menjaga kemaslahatan dunia dan 
akhirat; (2) Maqa>shid al-H{a>jiyyah, yaitu tujuan-tujuan syariat yang 
keberadaannya untuk menghilangkan kesusahan dari kehidupan manusia: 
(3) Maqa>shid al-Tah{si>niyyah, yaitu tujuan-tujuan syariat yang 
keberadaannya untuk menyempurnakan kedua tujuan syariat sebelumnya, 
yang meliputi kesempurnaan dalam aspek adat dan akhlak mulia.161 
2. Qashd al-Sya>ri fi> Wadh' al-Syari>'ah li al-Ifha>m. Yaitu tujuan pemahaman 
dalam penciptaan syariat, artinya penetapan syari'at sebagai sesuatu yang 
harus dipahami. Aspek ini terkait dengan dimensi bahasa, agar syariat 
dapat dipahami, sehingga dapat dicapai kemaslahatan yang dikandungnya. 
Dalam hal ini ada dua poin penting yang dikemukakan al-Sya>thibi>, yaitu: 
(1) untuk memahami syariat dan tujuan-tujuannya, seseorang harus 
memahami bahasa Arab, karena al-Qur'an diturunkan menggunakan 
bahasa tersebut; (2) orang yang menguasai dan memiliki jiwa kebahasaan 
Arab dianggap lebih mudah memahami tujuan-tujuan syariat.162 
Pemahaman maqa>shid al-syari>'ah dapat diwujudkan dengan pengakajian 
kandungan al-Qur'an dan Sunnah Namun demikian, pemahaman maqa>shid 
tersebut tidak dapat dipahami hanya melalui pendekatan lafzhiyyah 
(verbal), akan tetapi pendekatan ma'nawiyyah (substansial) juga penting 
untuk diperhatikan. 
 
161Abu> Ish{a>g al-Sh{a>tibi>, al-Muwafa>qa>t il U{su>l al-Shari>'ah, jilid2. Jilid 2, hlm.17 dan 22. 
Lihat  juga- Ah}mad al-Rayu>ni>, Naz}ariyyah al-Maqa>s{id ‘inda al-Ima>m al- Sha>t{ibi>, hlm. 145-146.  





3. Qas{d al-Sha>ri' fi> Wad{' al-Shari>'ah li al-Takli>f bi Muqtad{a>ha>. Yakni tujuan 
penetapan syariat sebagai hukum takli>fi yang memiliki daya paksa untuk 
dilakukan dan bersifat mengikat.163 Aspek ini berkaitan dengan 
pelaksanaan ketentuan ketentuan syariat dalam rangka mewujudkan 
kemaslahatan. Pembebanan hukum takli>f dalam perspektif maqa>shid dapat 
dikategorikan ke dalam dua jenis: (1) pembebanan hukum takli>f  di luar 
kemampuan manusia, dan (2) pembebanan hukum takli>f  yang di 
dalamnya terdapat kesulitan (masyaqqah). Untuk jenis pertama, syariat 
tidak mungkin menetapkan pembebanan hukum takli>f di luar batas 
kemampuan manusia, karena tujuan syariat adalah untuk mewujudkan 
kemaslahatan bagi manusia. Apabila ada suatu ketetapan hukum yang 
dipandang berada di luar batas kemampuan manusia, maka hal tersebut 
kembali kepada cara pandang manusia itu sendiri dalam menerima dan 
memahami suatu ketetapan hukum. Sedangkan untuk jenis kedua, yaitu 
pembebanan hukum takli>f yang di dalamnya terdapat kesulitan 
(massaqqah), ini bukan berarti syariat menetapkan suatu hukum yang 
menimbulkan beban atau kesulitan bagi manusia, tetapi dibalik kesulitan 
tersebut terdapat nilai manfaat (maslahat) bagi manusia, yang seringkali 
tertutup oleh pemahaman dangkal manusia itu sendiri.164 Karena pada 
 
163Hukum takli>fi >yaitu hukum yang menghendaki dilaksanakannya suatu perkara oleh 
manusia mukallaf, atau larangan untuk ditinggalkannya, atau pilihan antara melaksanakan dan 
meninggalkannya. Hukum takli>fi> Ini meliputi hukum wajib, sunnah, haram, makruh, dan mubah , 
Abu> Ish}a>q al-Sha>t{ibi>, al-Muwafa>qa>t fi> Us{ul> al-Shari>'ah, jilid 1. hlm. 93. 





dasarnya ketetapan hukum takli>f itu sesuai dengan fitrah atau tabiat 
penciptaan manusia.165 
4. Qashd al-Sya>ri’fi> Dukhu>l al-Mukallaf tah{ta Ah{ka>m al-Syari'>ah. Yaitu 
tujuan syariat untuk membawa manusia ke dalam naungan aturan hukum 
syariat. Hal ini dimaksudkan untuk membawa manusia ke dalam 
perlindungan hukum. Aspek ini terkait erat dengan pertanyaan: "mengapa 
manusia harus melaksanakan hukum syariat?" Menurut Abd Allah Darra>z, 
pertanyaan ini dapat dijawab dengan dua jawaban: pertama, karena 
peletakan hukum syariat itu bertujuan untuk mengantarkan manusia 
menuju kebahagiaan dunia akhirat; dan kedua, karena manusia dituntut 
untuk patuh dan taat kepada aturan syariat, bukan mengikuti hawa 
nafsunya.166 Sebagaimana pula pernyataan al-Sya>thibi>, bahwa tujuan 
peletakan syariat adalah untuk mengeluarkan manusia dari pengaruh hawa 
nafsunya, sehingga ia menjadi manusia yang mampu berupaya, bukan 
manusia yang terpedaya.167 Contoh sederhana dapat kita pahami pada 
setiap amal perbuatan terkait erat dengan tendensi dan motifasi yang 
melatar belakanginya Tendensi setiap amal perbuatan, jika tidak 
berdasarkan syariat, maka perbuatan tersebut crat dengan hawa nafsu.168 
 
165Ibn ‘Ashu>r menjelaskan bahwa penetapan hukum syariat itu dibangun dasar sifat syariat 
yang paling agung. yaitu "Fitrah” Dan dengan Fitrah itu Allah Swt, menciptakan manusia (QS 
Al-Ru>m 30), sehingga ala ketetapan syariat pasti sesuai dengan tabiat rasionalitas dan kondisi 
manusia. Baca lebih jauh-Muhammad T}a>hir ibn ‘A>shu>r, Maqa>s{d al-Shari>’ah al-Isla>miyyah, hlm. 
259. 
166‘Abd  Allah Dara>z, dalam anorasi kitab al-Muwafa>qa>t fi Us{u>l al-Shari>'ah Jilid 1. hlm. 128. 
167Abu> Ish}a>q al-Shia>t{ibi>, al-Muwafa>qa>t fi> Us{u>l al-Shari>’ah, jilid 1 hlm.128. 





Dari empat aspek tinjauan di atas saling terkait dan terhubung dengan     
al-Syari>' (Allah Swt.) sebagai Pencipta syariat. Al-Syari>' tidak akan menetapkan 
syariat-Nya kecuali dengan tujuan untuk kemaslahatan manusia, baik di dunia 
maupun di akhirat. Tujuan tersebut akan terwujud dengan adanya pemberlakuan 
hukum (takli>f  al-Syari'ah) kepada manusia. Takli>f al-Syari>'ah akan terlaksana 
jika dipahami dan dimengerti oleh setiap manusia. Oleh karena itu, seluruh 
maqa>shid akan tercapai, apabila manusia dalam perilakunya berada di bawah 
naungan dan sesuai dengan ketentuan syariat. 
b. Maqa>shid al-Mukallaf  (Tujuan Manusia) 
Maqa>shid al-Mukallaf yaitu tujuan-tujuan yang dikehendaki manusia 
dalam setiap perilakunya baik pada keyakinan, ucapan maupun perbuatan.169 
Segala perilaku manusia itu ditentukan berdasarkan tujuan-tujuan yang hendak 
dicapai dari perilaku tersebut. Segala perbuatan dapat dinilai sebagai perbuatan 
baik atau buruk, sebagai ibadah atau adat kebiasaan, sebagai pengamalan ajaran 
gama atau kepatuhan terhadap norma sosial, semua itu dilihat dari segi niat dan 
tujuannya. Misalnya perbuatan mencuci muka, tangan dan kaki dapat bernilai 
ibadah apabila dimaksudkan sebagai wudlu, atau sekedar sebagai adat kebiasaan 
seseorang saat bangun pagi. 
Hidup bahagia, tentram dan sejahtera merupakan bentuk maslahat yang 
menjadi tujuan bagi setiap manusia. Hal tersebut juga menjadi tujuan Allah Swt. 
dalam menciptrakan aturan hukum syariat, bahkan kemaslahatan yang sejati di 
dunia dan di akhirat. Tujuan manusia (maqa>shd al-Mukallaf) hendaknya selaras 
 





dengan tujuan Allah (maqa>shid al-Sya>ri’'). Karena tujuan manusia cenderung 
terbatasi oleh jangkauan akalnya yang seringkali terpedaya hawa nafsu dan 
kepentingan sesaat, sedangkan tujuan Allah dalam memelihara manusia lebih 
bersifat universal. Pencapaian sesuatu yang tidak sesuai dengan maksud awal 
pensyariatannya (maqa>shid al-Sya>ri Ibtida> 'an), maka sesuatu itu dianggap telah 
menyalahi syariat. 170 
Maslahat dunia dan akhirat menjadi tujuan syariat untuk kepentingan 
manusia, tujuan ini pun selaras dengan tujuan manusia yang selalu berupaya untuk 
meraih kesejahteraan hidup. Kemaslahatan yang menjadi tujuan syariat untuk 
manusia ini dibatasi dalam lima perkara, meliputi: agama (al-Di>n), jiwa (al-Nafs), 
akal (al-‘Aql), keturunan (al-Nasal) dan harta (al-Ma>l). Setiap perkara yang 
mengandung proteksi atas lima hal tersebut disebut “maslahat”, dan setiap perkara 
yang membuat hilangnya lima perkara tersebut disebut “mafsadat”.171 Beberapa 
ulama berpandangan bahwa maslahat untuk manusia terpisah menjadi dua, yaitu: 
(1) maslahat akhirat yang dijamin oleh aspek akidah dan ibadah, dan (2) maslahat 
dunia yang dijamin oleh aspek muamalah. Pandangan ini menuai kritik dari 
beberapa kalangan karena tidak ditemukan korelasi yang mengharuskan 
pembagian maqa>shid ke dalam maslahat dunia dan maslahat akhirat. Hal tersebut 
dikarenakan pada hakekatnya segala hal yang terkait dengan aspek akidah, ibadah 
dan muamalah dalam syariat Islam, menjamin segala kemaslahatan umat baik di 
dunia maupun di akhirat.172 
 
170Ibid., hlm. 324 
171Muhammad Sa'i<d Ramd{a>n al-Bu>ti>, D{awa>bit{ al-Mas{lah{ah fi al Shari>'ah al-Isla>miyyah, 
(Beirut: Da>r al-Muttah{idah, 1992), hlm. 110. 





Tujuan penetapan syariat adalah untuk takli>f (dibebankan) pelaksanaannya 
kepada manusia dari berbagai aspek. Takli>f tersebut didasarkan atas kemampuan 
manusia untuk melaksanakannya. Sehingga, suatu perkara yang tidak mampu 
dilaksanakan oleh manusia, maka hal tersebut tidak dibebankan oleh syariat. 
Ketika setiap perkara dilaksanaan sesuai dengan ketentuan syariat, maka pada 
dasarnya syariat akan membawa manusia ke dalam naungan hukum Allah, yang 
tidak akan bercampur antara yang haq dan batil. Dengan demikian, ketika hukum-
hukum syariat itu dijalankan, maka hal tersebut akan membawa maslahat untuk 















2. Maqa>shid al-Syari>'ah Berdasarkan Skala Prioritas 
Hukum syari>'ah memiliki tujuan-tujuan tertentu yang hendak dicapai. 
Tujuan-tujuan tersebut tertuang dalam maqa>shid al-Syari>'ah. Berdasarkan skala 
prioritas menurut tingkatan tingkatannya. Dalam hal ini maqasid al-Syari'ah dapat 
dirumuskan ke dalam tiga kategori yaitu sebagai berikut: 
a. Maqa>shid al-Dharu>riyyah 
Maqa>shid al-Dharu>riyyah yaitu tujuan-tujuan syariat yang harus ada, yang 
menjadi keniscayaan dan bersifat primer untuk selalu dipelihara dalam setiap 
ketetapan hukum demi mewujudkan kemaslahatan manusia di dunia dan 
akhirat.173 Ketiadaan maqa>shid jenis ini akan menjadikan kemaslahatan dunia 
mengalami ketimpangan, bahkan dapat menghancurkan dan memusnahkan 
kehidupan manusia. Dengan ungkapan lain, bila maqa>shid al-Dharu>riyyah tidak 
terpenuhi, maka akan dapat mengancam keselamatan umat manusia dan 
mendatangkan kerusakan yang nyata. Maqa>shid al-Dharu>riyyah ini ditentukan 
berdasarkan sumber-sumber syariat (al-Qur'an dan Sunnah) dan 
istiqra’>(penelitian) secara induktif terhadap realitas sosial yang terjadi pada setiap 
tempat dan waktu.174 
Dharu>riyyah atau kebutuhan primer dapat dimaknai sebagai sesuatu yang 
harus ada atau niscaya, yang ketiadaaannya akan berakibat pada hancurnya 
kehidupan manusia secara total. Oleh karenanya, dharu>riyyah merupakan prioritas 
pertama. Maqa>shid al-Dharu>riyyah terwujud dalam pemeliharaan terhadap lima 
perkara yang harus dan selalu dipelihara syariat dalam setiap penetapan hukum. 
 
173Abu> Ish}a>q al-Sha>t{ibi>, al-Muwafa>qa>t fi> Us{u>l al-Shari>'ah, Jilid 2, hlm. 8. 
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Adapun lima perkara daruri atau yang lebih dikenal dengan sebutan dharu>riyya>t 
al-Khams yaitu sebagai berikut: 
1. H{ifzh al-Di>n (pemeliharaan agama) 
2. H{ifzh al-Nafs (pemeliharaan jiwa-raga) 
3. H{ifzh al-'Aql (pemeliharaan akal) 
4. H{ilzh al-Nasal (pemeliharaan keturunan) 
5. H{ifzh al-Ma>l (pemeliharaan harta)175 
Sebagian ahli ushu>l al-Fiqh, seperti dalam perspektif al-Qara>fi>, 
menambahkan hifzh al-‘Ird (pemeliharaan kehormatan) selain dari lima perkara 
dharu>riyyah tersebut.176 Maqa>shid al-Dharu>riyyah ini merupakan prioritas 
pertama keberlangsungan hidup manusia dalam aspek agama dan dunia 
tergantung kepada maqa>shid ini. Oleh karenanya, melestarikan lima atau enam hal 
tersebut adalah sebuah keharusan dan keniscayaan dalam rangka menjaga 
keberlangsungan hidup dan mewujudkan kemaslahatan bagi umat manusia di 
dunia dan akhirat. 
b. Maqa>shid al-H{a>jiyyah 
Maqa>shid al-Ha>jiyyah adalah maqa>shid yang dibutuhkan untuk 
mempermudah dalam kehidupan dan menghilangkan kesulitan dan kesempitan 
yang implikasinya tidak sampai merusak kehidupan. Maqa>shid al-H}a>jiyyah 
 
175Lima perkara d{aru>riyya>t di atas adalah mengikuti tata urutan al- Ghaza>li> sebagaimana 
diakui dan banyak menjadi rujukan mayoritas ahli us{u>l lainnya. Namun perlu diingat, bahwa tidak 
ada kata sepakat di kalangan ulama mengenai keharusan menetapkan urutan lima d{aru>riyya>t 
tersebut dengan graduasi tertentu untuk menimbang skala prioritas Lihat kembali pada Bab 2 sub 
bahasan "Fase Perkembangan Maqa>s{id al-Shari>'ah”. 
176Lihat kembali argumentasi al-Qura>fi> pada Bab 2 sub bahasan "Fase Perkembangan 
Maqa>s{id al-Shari>'ah” Selain al-Qurāfi>. penambahan d{aru>riyya>t keenam yaitu hifidh al-'Ird juga 






merupakan hal-hal yang dibutuhkan oleh seorang manusia dan dapat memberikan 
kemudahan baginya, sehingga menjauhkannya dari segala hal yang dapat 
menjerumuskannya ke dalam kesulitan dan kesukaran.177 Sement ara itu. al-
Juwayni mendefinisikan maqa>shid al-Ha>jiyyah dengan maqa>shid yang terkait 
dengan kebutuhan umum, yang tidak sampai pada batasan dharu>riyyah.178 
H{a>jiyyah  atau kebutuhan sekunder dapat dimaknai sebagai segala sesuatu 
yang dibutuhkan oleh manusia untuk mempermudah mencapai kepentingan-
kepentingan yang masuk dalam kategori daruriyyah. Jika hal-hal h{a>jiyyah tidak 
terpenuhi, maka tidak akan menghancurkan kehidupan manusia tersebut, tetapi 
akan mengurangi kesempurnaan dan menimbulkan kesulitan bagi manusia. 
Maqa>shid al-H{a>jiyyah ini menempati pada prioritas yang kedua setelah maqa>shid 
al-D{aru>riyyah.  
c. Maqa>shid al-Tah{si>niyyah  
Maqa>shid al-Tah{si>niyyah yaitu maqa>shid yang dimaksudkan sebagai 
kebaikan dan kemuliaan, serta berlaku sebagai tuntutan muru'ah (etika/moral), dan 
akan mendatangkan maslahat untuk saat ini maupun pada masa yang akan datang. 
Maqa>shid ini disebut juga dengan maqa>shid pelengkap atau penyempurna 
kehidupan manusia, baik dalam aspek ibadah, mu’a>malah dan adat kebiasaan, 
seperti: bersuci, menutup aurat, etika makan dan minum.179 Maqa>shid ini 
dibutuhkan agar kehidupan manusia berada dalam kenyamanan serta keindahan 
dengan nilai-nilai etika dan moral. 
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Abu> Ish{a>q al-Sha>t{ibi>, al-Muwafa>qa>t fi> Us{u>l al-Shari’>ah, jilid 2. him. 10  
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Lihat kembali argumentasi al-Juwayni> pada Bab 2 sub bahasan "Fase Perkembangan 
Maqa>s{id al-Shari>'ah" 





Tah{si>niyyah atau kebutuhan tersier dapat diartikan sebagai segala sesuatu 
yang keberadaannya bersifat memperindah atau menghiasi perwujudan 
kepentingan kepentingan d{aru>riyyah dan h{a>jiyyah. Jika hal-hal tah{si>niyyah tidak 
terpenuhi, maka tidak akan menyebabkan timbulnya kehancuran dan mempersulit 
kehidupan manusia, tetapi akan mengurangi sisi keindahan dan estetika. 
Maqa>s{idal-Tah{si>niyyah ini menempati prioritas terakhir. 
Dari tiga maqa>s{id tersebut, maqa>shid al-Dharu>riyyah     merupakan 
perkara esensial bagi kehidupan manusia. Mayoritas ulama berpandangan, bahwa 
maqa>s{id al-D{aru>riyyah merupakan "sasaran di balik setiap hukum syariat". 
Sedangkan maqa>s{idal-H{a>jiyyah dianggap kurang esensial bagi kehidupan 
manusia. Adapun maqa>s{id al-Tah{si>niyyah adalah maqa>shid yang memperindah 
maqa>s{id yang berada pada tingkatan sebelumnya. Tiga tingkatan maqa>s{id tersebut 
saling berhubungan dan berkesinambungan. Al-Sha>t{ibi> menjelaskan, bahwa 
masing masing tingkatan akan melayani dan melindungi tingkatan yang lebih 
mendasar. Seperti perbuatan yang termasuk dalam tingkatan h{a>jiyyah berfungsi 
sebagai pelindung bagi tingkatan dharu>riyyah, demikian pula tingkatan 
tah{s>iniyyah terhadap tingkatan h{a>jiyyah.180 
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Diagram 3 :Klasifikasi maqa>s{id berdasarkan tingkatan Prioritas 
3. Maqa>s{id al-Shari>'ah Berdasarkan Ruang Lingkupnya 
a. Maqa>s{idal-'A>mmah (Tujuan Umum) 
Maqa>s{id al-'A>mmah yaitu makna-makna dan hikmah hikmah yang 
dikehendaki oleh Allah Swt. dalam penetapan seluruh atau sebagian besar hukum 
syariat, tidak terbatas pada jenis hukum syariat tertentu saja.181 Dengan demikian  
termasuk pengertian maqa>s{id ini adalah sifat-sifat atau karakteristik hukum syariat 
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dan tujuan-tujuan umum hukum syariat.182 Maqa>s{id al-'A>mmah juga dapat 
didefinisikan sebagai tujuan-tujuan yang diperhatikan dan hendak diwujudkan 
oleh syariat pada seluruh atau mayoritas bab-bab hukumnya.183Maqa>shid  ini 
dapat ditelaah pada seluruh bagian hukum Islam, seperti keniscayaan proteksi 
terhadap d{aruriyyāt al-Khams, yaitu perlindungan agama, jiwa-raga, akal, 
keturunan dan harta, penyebaran rahmat bagi semesta alam, penegakan keadilan, 
menghilangkan kesulitan, dan mendatangkan kemudahan.184 
b. Maqa>shid al-Kha>shsah (Tujuan Khusus) 
Maqa>s{id al-Kha>s{s{ah yaitu tujuan-tujuan syariat yang dikhususkan pada 
bidang-bidang atau bab-bab tertentu dari ketetapan hukum Islam.185 Ibn 'Ashu>r 
menyebutkan bentuk bentuk Maqa>s{id al-Kha>s{s{ah seperti: tujuan khusus pada 
bidang hukum keluarga, bidang hukum perdata transaksi, bidang hukum 
ketenaga-kerjaan, bidang hukum peradilan dan kesaksian, bidang hukum perdata 
tabarru (pelimpahan harta non kompensasi), dan bidang hukum pidana.186 Tujuan-
tujuan khusus ini secara lebih rinci dapat dicermati pada bab lima buku ini. 
c. Maqa>shid al-Juz'iyyah (Tujuan Parsial) 
Maqa>s{id al-Juz'iyyah yaitu tujuan-tujuan syariat pada masing-masing 
hukum Islam partikular (far'iyyah). Maqa>s{idini terkait erat dengan hukum takli>fi>, 
seperti wajib, sunah, mubah, makruh dan haram, serta hukumwadh‘i> seperti 
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syarat dan ma>ni’.187Maqa>s{id al-Juz'iyyah juga dapat diartikan sebagai maksud 
maksud di balik suatu nash atau hukum tertentu, seperti: maksud 
mengungkapkan kebenaran dalam mensyarat akan jumlah saksi untuk kasus 
hukum tertentu: maksud meringankan kesulitan dalam membolehkan orang sakit 
untuk tidak berpuasa; dan maksud memberi makan kepada orang fakir miskin 
dalam larangan menimbun daging kurban.188 
 
Diagram 4: Skema Maqa>s{id Berdasarkan ruanglingkup 
 
4. Maqa>s{id al-Syari>'ah Berdasarkan Sifatnya 
a. Maqa>s{id al-Qat{'iyyah 
Maqa>s{id al-Qat{'iyyah yaitu maqa>s{idyang ditetapkan kemaslahatannya 
karena didukung oleh dalil-dalil atau prinsip-prinsip hukum Islam dan nas-nas 
syariat.189 Dalil dalil tersebut seperti prinsip kemudahan (al-Taysi>r), prinsip 
keamanan (al-Amn), dan proteksi terhadaip lima kemaslahatan (d{aru>riyya>t al-
Khams). Maqa>s{id al-Qat{'iyyah merupakan maqa>s{id yang ditunjukkan oleh dalil 
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yang tidak mungkin mengandung takwil, atau maqa>s{id berdasarkan dalil-dalil 
yang banyak yang dilakukan melalui istiqra>’ (penelitian induktif), atau akal 
secara mudah dapat dipahami adanya maslahat.190Maqa>shid al-Qath'iyyah dapat 
berupa maslahat dengan disyariatkannya suatu perkara yang disebutkan secara 
eksplisit dari nas{ (al-Qur'an dan Sunnah) yang menetapkan hukum tersebut. 
b. Maqa>s{id al-Zhanniyyah 
Maqa>s{id al-Zhanniyyah yaitu maqa>s{id yang diputuskan oleh dugaan akal, 
maqa>s{id yang ditunjukkan oleh dalil zanni dari dalil-dalil syariat.191Maqa>shid al-
Z{anniyyah juga dapat dimaknai sebagai tujuan disyariatkannya hukum terhadap 
suatu perkara yang tidak disebutkan secara eksplisit di dalam nas{, tetapi terdapat 
tanda atau isyarat lain untuk mengetahui maksud dan tujuannya tersebut. 
Perbedaan maqa>s{id berdasarkan validitas makna menjadi qat{'i (pasti) dan 
z{anni> (dugaan)., menurut Ibn ‘Ashu>r, dipengaruhi oleh banyaknya dalil pada 
masing masing hukum syariat yang diteliti maqa>shid hya, karena sangat 
memungkinkan untuk suatu hukum tertentu mempunyai dalil yang lebih banyak 
daripada hukum lainnya, tergantung waktu dan keadaan yang melatarbelakangi 
proses pembentukan hukum tersebut. Upaya mujtahid untuk mengungkap 
maqa>s{id adalah dilakukan dengan meneliti cara kerja syariat dan dikomparasikan 
dengan pendapat pendapat para mujtahid generasi sebelumnya yang telah 
berinteraksi dengan kaidah-kaidah syariat dengan intensitas yang tinggi. Dari 
upaya tersebut ada kalanya menghasilkan kesimpulan yang qat{'i, dan terkadang 
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berupa kesimpulan z{anni>. Pada dasarnya kesimpulan zhanni>. dapat ditetapkan 
sebagai maqa>s{idal-Shari>'ah bilamana validitasnya mendekati qath'i.192 
c. Maqa>s{idal-Wahmiyyah 
Maqa>s{idal-Wahmiyyah yaitu maqa>shid yang dikhayalkan akan dapat 
dicapai, namun pada dasarnya hal tersebut dapat mendatangkan bahaya 
(mad{arah) dan kerusakan (mafsadah).193Maqa>s{id al-Wahmiyyah juga dapat 
diartikan sebagai maqa>s{id yang diduga mengandung kemungkinan maslahat, 
akan tetapi masih mengandung mad{arah. Ini yang biasa disebut dengan maslahah 
al-Mulghah, yaitu kemaslahatan yang ditolak oleh syariat.194Maqa>shid                 
al-Wahmiyyah dapat dimaknai sebagai tujuan disyariatkannya hukum terhadap 
suatu perkara yang tidak disebut kan secara jelas oleh pernyataan eksplisit nas{ 
dan tidak ada tanda atau isyarat untuk mengetahuinya, maksud dan tujuan 
tersebut akan diketahui setelah dilakukan istiqr>a' lebih lanjut. 
 
Diagram 5 : Skema Maqa>s{idal-Shari>'ah Berdasarkan Sifatnya 
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D. Kriteria Maqa>s{id al-Syari>‘ah 
  Untuk mengetahui bahwa suatu ketentuan syariah itu memiliki maqa>s}id, 
maka ada beberapa kriteria yang dapat dijadikan pedoman antara lain:195 
a. Seluruh ketentuan syariah memiliki maksud (maqa>s}id) 
  Sesungguhnya Allah subh}a>nahu wa ta’ala tidak menciptakan sesuatu kecuali 
untuk tujuan tertentu. Ia juga memberi atau tidak memberi kecuali untuk target 
tertentu, begitu pula ia tidak menambah atau mengurangi sesuatu kecuali atas 
hikmah tertentu pula.196 
  Ketentuan tersebut berlaku dalam seluruh bagian/bidang dalam syariat 
Islam, baik itu ketentuan-ketentuan Allah yang berhubungan dengan ibadah, 
muamalah, akhlak dan bidang lainnya. 
  Hal ini juga ditegaskan oleh Imam al-Sya>t{ibi> dan Ibn ‘Asyur, 
“sesungguhnya secara prinsip, ketentuan ibadah itu memiliki ‘illat, walaupun 
dalam ketentuan detilnya lebih banyak tidak dijelaskan‘illatnya”.  
  Jadi tidak hanya ketentuan-ketentuan muamalah yang memiliki ‘illat dan 
tujuan (maqasid), tetapi juga ketentuan-ketentuan ibadah seperti yang ada dalam 
Q. S. al-Taubah (9): 103. 
مٓ ِٓٓمنٓ ُٓٓخذٓ 
َ
ِرُُهمٓ َٓٓصَدقَةٓ ٓٓلِِهمٓ َو ٓأ ِيِهمُٓٓتَطه 
ِٓٓٓبَِهٓآَٓوتَُزك  اُهم  َٓٓٓسَكنٓ ٓتََكَٓصلَوٓ ٓٓإِنٓآِٓهم  ٓيٓ َعلَٓٓوََصل  ُٓٱٓوَٓٓٓل َٓسِميعٓ ّٓٓللا
 َٓٓعلِيمٓ 
 “Ambillah zakat dari sebagian harta mereka, dengan zakat itu kamu 
membersihkan dan mensucikan mereka dan mendoalah untuk mereka. 
 
195Oni Sahroni dan Adiwarman A. Karim. Maqashid Bisnis & Keuangan Islam: Sintesis   
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Sesungguhnya doa kamu itu (menjadi) ketenteraman jiwa bagi mereka. Dan Allah 
Maha mendengar lagi Maha mengetahui.” 
  Ayat ini menegaskan bahwa zakat disyariatkan untuk tujuan tertentu yaitu 
pembiasaan diri untuk selalu memberi dan bersedekah.197 
  Ketentuan ibadah yang tidak ber’illat seperti di contoh di atas 
sesungguhnya bukan karena ketentuan tersebut tidak memiliki tujuan, tetapi 
karena tidak dijelaskan oleh Allah subh}a>nahu wa ta’ala untuk tujuan ketundukan 
hamba kepada al-Khaliq. 
b. Menentukan maqa>shid harus berdasarkan dalil 
  Tidak boleh menetapkan atau menafikan maqa>s{id al-syari>’ah kecuali atas dalil. 
Oleh karena itu menyandarkan suatu tujuan hukum(maqa>s}id) atas hukum 
tertentu dalam syariat Islam itu sama halnya menisbatkan sebuah perkataan dan 
hukum kepada Allah subh}a>nahu wa ta’ala. 
  Karena syariat ini adalah syariat Allah subh}a>nahu wa ta’ala dan setiap 
target dalam syariat Islam itu adalah target Maha Pencipta syariat tersebut. Maka 
jika maqa>s}id al-syari>’at itu tidak berdalil, maka itu sama halnya berdusta kepada 
Allah subh}a>nahu wa ta’ala. Karena menetapkan sesuatu yang bukan hukum Allah 
kepada Allah adalah terlarang, seperti ditegaskan dalam Q. S. al-Isra’ (17): 36. 
ٓ ِعل ٓٓۦبِهِٓٓلََكَٓٓسٓلَي َٓٓمٓآُفَٓتقٓ َٓوََّلٓ مٓ ٱٓإِنٓآم  َٓٱٓوَٓٓعَٓلسا ْولَ ُٓٓكُُّٓٓفَؤادَٓل ٓٱٓوََٓٓصَٓل 
ُ
ٓٓهَُٓعنٓ ََٓكنَٓٓئَِكٓأ ٓٔ َمس   ُٓٓٔوَّل 
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 “Dan janganlah kamu mengikuti apa yang kamu tidak mempunyai pengetahuan 
tentangnya. Sesungguhnya pendengaran, penglihatan dan hati, semuanya itu akan 
diminta pertanggungan jawabnya”. 
c. Menertibkan maslahat dan mafsadat 
  Dalam hukum Islam, maslahat dan mafsadat itu berbeda-beda tingkat urgensi 
dan kepentingannya. Misalnya dalam lima kebutuhan daruriyat (asasi) 
manusia itu juga berbeda-beda tingkat kepentingannya. Hajat manusia akan 
harta itu ada yang bersifat primer, ada yang bersifat sekunder dan yang 
bersifat pelengkap/tertier. Hal serupa terjadi pula terhadap mafsadat yang 
berbeda-beda pula tingkat kerusakannya. 
  Jika maqa>s}id itu bertingkat-tingkat dan berbeda tingkat kepentingannya, 
maka hal yang sama terjadi padawasa>il (sarana). Karena setiap ada tujuan, maka 
harus ada sarana yang menghantarkan kepada tujuan tersebut. Hal tersebut 
didasarkan pada nash al-Qur’an dan Hadits. Bahwa ketentuan-ketentuan syariat 
ini tidak sama, tetapi berbeda-beda kepentingannya. Ada yang tidak penting, 
kurang penting, penting, dan lebih penting.198 
Sebagaimana dinyatakan dalam Q. S. al-Hujurat (49): 7. 
ْٓلَُموٓ عٓ ٱٓوَٓ نٓآا
َ
ِٓ ٓٱٓرَُسوَلٓٓمٓ فِيكُٓٓأ ِنََٓٓكثِيرِٓٓفٓٓيُِطيُعُكمٓ ٓلَوٓ ّٓللا ٓٱٓم 
َ َٓٱِٓكنٓاَوَل ٓٓلََعنِتُّمٓ ٓرِٓمٓ ل  ُٓكمُٓإَِِل َٓٓحباَبّٓٓللا
ِٓٱ َهٓٓقُلُوبُِكمٓ ِٓفٓٓۥَوَزياَنهُٓٓنَٓيَم ٓل  ٓل ٓٱٓوَُٓٓفُسوَقٓل ٓٱٓوَٓٓرَُٓكفٓ ل ٓٓٱُٓكمُٓإَِِل َٓٓوَكرا ْولَ َٓٓياَنٓ عِص 
ُ
ٓ ٱُٓهمُٓٓئَِكٓأ  ِٓٓشُدونَٓلرا
“Serta menjadikan kamu benci kepada kekafiran, kefasikan, dan kedurhakaan. 
Mereka itulah orang-orang yang mengikuti jalan yang lurus”. 
 





 Dalam ayat ini Allah subh}a>nahu wa ta’a>la menyebutkan beberapa bentuk 
dosa, yaitu kufur, kefasikan dan maksiat secara berurutan yang menunjukkan 
bahwa kufur adalah dosa yang paling besar, kefasikan berada di bawahnya, dan 
kemaksiatan paling kecil dosanya di antara dosa-dosa di atas. Dalam ayat ini 
disebutkan bentuk-bentuk mafsadat secara berurutan sesuai tingkat 
kemudaratannya. 
 Kemudian Allah subh}a>nahu wa ta’a>la memberikan tugas dan kewajiban 
kepada manusia berdasar tingkat maslahah dan mafsadatnya. Atau dengan kata 
lain Allah menjadikan setiap perintah dan larangan tau ketentuan lainnya sesuai 
dengan tingkatan maslahah dam mafsadatnya. 
 Imam al-Sya>thibi menjelaskan hal ini seperti berikut: “Setiap perbuatan 
dipandang oleh syara’ berdasarkan maslahat atau mafsadat yang terdapat dalam 
perbuatan tersebut. Oleh karena berlaku ketentuan sebagai berikut: 
1) Jika perbuatan tersebut memiliki maslahat yang besar, maka perbuatan 
tersebut termasuk kategori rukun; 
2) Jika perbuatan tersebut memiliki mafsadat yang besar, maka perbuatan 
tersebut termasuk kategori dosa besar; 
3) Jika perbuatan tersebut memiliki maslahat yang tidak besar, maka 
perbuatan tersebut termasuk kategori ihsan; 
4) Jika perbuatan tersebut memiliki mafsadat yang kecil, maka perbuatan 





Dengan cara seperti ini bisa dibedakan antara rukun dan prinsip agama ini dengan 
furu’ (cabang).199 
 Kesimpulan al-Sya>t{ibi> ini sungguh sangat berharga dalam kajian 
maqa>shid al-syari>’ah, bahwa seluruh rukun itu berisi maslahat yang besar bagi 
manusia, dan setiap dosa besar itu berisi mafsadat yang besar pula bagi manusia. 
Sedangkan ihsan itu berisi maslahat yang kecil, dan begitu pula dosa kecil berisi 
mafsadat yang kecil pula. Kesimpulan ini setidaknya bisa menjadi bahan 
pertimbangan bahkan menjadi pedoman dalam berijtihad dan berfatwa pada 
masalah-maslah kontemporer. Tidak menghukumi sesuatu dengan wajib kecuali 
berisi maslahat yang besar, dan tidak pula menghukuminya haram kecuali berisi 
mafsadat yang besar.  
d. Membedakan antara maqa>shid dan wasa>’il 
 Di antara kaidah penting dalam bab maqa>shid al-Syari>’ah adalah membedakan 
antara rumpun maqasid dan rumpun wasa’il dengan cara meletakkan ketentuan 
syari’at ini pada tempatnya sesuai rumpunnya. Yang dimaksud dengan sarana 
(wasa’il) adalah sesuatu yang harus dilakukan ataupun ditinggalkan bukan 
karena perbuatan tersebut, tetapi karena hal lain yaitu target perbuatan tersebut. 
Jelasnya, wasilah adalah perbuatan yang menghantarkan kepada tujuan 
perbuatan tersebut.Ketentuan-ketentuan syariat ini bisa dibedakan menjadi dua 
hal: 
 





1) Ketentuan Allah baik perintah atau larangan adalah maslahat atau mafsadat. 
Maksudnya perintah atau larangan tersebut berfungsi sebagai sarana 
sekaligus sebagai tujuan. 
2) Ketentuan Allah baik perintah atau larangan adalah untuk menghantarkan 
pada satu tujuan syara’. Maksudnya perintah atau larangan tersebut adalah 
sarana yang diperintahkan untuk dikerjakan karena akan memenuhi 
maslahat atau sarana yang harus ditinggalkan karena akan menyebabkan 
mafsadat. 
Berkenan hal ini dalam Q. S. al-Jumu’ah (62): 9 menyebutkan. 
َهٓايَ ٓ يُّ
َ
ِينَٓٱأ َْٓءاَمُنوٓ َّٓٓلا لَوٓ ٓٓنُودِيَٓٓٓإَِذآٓا َْٓعوٓ سٓ ٓٱفَُٓٓٓمَعةِل ُٓٱٓٓمِٓيَوٓ ِٓٓمنٓٓةِٓلِلصا ِٓٓٱٓٓرِٓذِكٓ ٓٓإَِلٓ ٓٓا ّٓٓٓللا
ْ َٓٱَٓٓوَذُروا َٓعٓ ي ٓل 
 ٩ٓٓلَُمونََٓتعٓ ُٓكنُتمٓ ٓإِنٓلاُكمٓ َٓخي  ٓٓلُِكمٓ َذ ٓ
“Hai orang-orang beriman, apabila diseru untuk menunaikan shalat Jum’at, maka 
bersegeralah kamu kepada mengingat Allah dan tinggalkanlah jual beli. Yang 
demikian itu lebih baik bagimu jika kamu mengetahui”. 
 Ayat ini menegaskan perintah dan larangan, yaitu agar bergegas ke masjid 
serta melarang berjual beli saat sholat Jum’at. Perintah bergegas ke masjid 
sesungguhnya bukan menjadi tujuan dalam ayat ini, tetapi yang menjadi tujuan 
adalah mengingat Allah subh}a>nahu wa ta’a>la. Oleh karena itu orang yang tinggal 
di masjid yang tidak perlu bergegas berangkat ke masjid itu tetap harus bersegera 
mengingat Allah untuk melaksanakan sholat Jum’at. 
 Begitu juga larangan berjual beli pada saat sholat Jum’at, bukan karena 





sholat Jum’at atau terlambat menunaikannya atau meninggalkannya. Dengan 
demikian dapat disimpulkan bahwa setiap tujuan (maqa>s}id) memiliki sarana atau 
banyak sarana (wasa>’il) baik terlihat dengan jelas ataupun tersamar, baik langsung 
maupun tidak langsung. 
 Setelah menentukan mana ketentuan hukum yang berstatus 
wasi>lah/wasa>’il dan mana yang maqshad/maqa>shid, maka perintah atau larangan 
terhadap suatu perbuatan itu harus disesuaikan dengan maqa>shid nya. Hukum 
setiap sarana itu mengikuti status dan hukum maqasidnya, wasilah menjadi baik 
jika tujuannya (maqsad) baik, dan sebaliknya wasilah menjadi buruk jika 
tujuannya  (maqsad) buruk sebagaimana dijelaskan oleh Ibnu al-Qayyim: “Sebuah 
tujuan tidak bisa dicapai kecuali dengan sebab-sebabnya, maka sebab-sebab 
tersebut menjadi bagian dari tujuannya. Hukum sesuatu yang menjadi penyebab 
kepada maksiat dan perbuatan haram, tergantung pada tingkat kepastian faktor 
penyebab tersebut menimbulkan hukum haram. Dan begitu juga hukum sesuatu 
yang menjadi penyebab kepada ketaatan, tergantung pada tingkat kepastian faktor 
penyebab tersebut menimbulkan ketaatan”. 
 Dalam fiqh maqa>s}id, maqs}ad lebih menjadi prioritas dari wasilah. Maka 
perhatian terhadap maqs}ad/maqa>s}id harus lebih besar dari pada perhatian terhadap 
wasa>’il. Wasa>’il bisa bersifat muru>nah (fleksibel) dan burubah-ubah, sedangkan 
maqa>shid bersifat tetap.200 
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  Seperti diketahui bahwa Allah Swt. dalam setiap syariatnya  bermaksud 
untuk memenuhi hajat manusia dan menghindarkan mafsadah darinya. Oleh 
karena itu, setiap nass baik al-Qur’an dan Hadits harus ditafsirkan berdasarkan 
maqa>s}id nya sebagaimana ditegaskan oleh seluruh maz\hab (madrasah pemikiran) 
dalam istinbath (menghasilkan ketentuan hukum) yang mereka lakukan. 
  Di antara contoh penafsiran nash berbasis maqa>s}id/mas}lah}ah seperti 
tercantum Q. S. al-Baqarah (2): 282. 
ْٓتَشٓ سٓ ٱٓوَٓ  ٢٨٢ٓٓر َِجالُِكم  ِٓٓمنٓنَِٓشِهيَدي ِٓٓهُدوا
“Dan persaksikanlah dengan dua orang saksi dari orang-orang lelaki (di 
antaramu)”.  
 Imam Ghazali menjelaskan, andaikan syar’i tidak mewajibkan atau tidak 
mensyaratkan seorang saksi itu harus adil, maka kami tetap akan 
mensyaratkannya karena tujuan syar’i memberlakukan persaksian adalah untuk 
menetapkan hak seseorang (itsba>tu al-huqu>q), danhuqu>q tidak bisa ditetapkan 
oleh seorang fasiq. 
 Faqih atau mujtahid harus menguasai maqa>s}id al-syari>’ah seperti halnya 
seseorang sah mewakili dan mengatasnamakan orang lain jika mengetahui 
maksud dan kehendak orang yang diwakilinya. 
 Oleh karena itu baik maqasid ataupun maslahat berfungsi menjadi dalil 
dalam masalah tertentu ketika tidak ada nass yang menjadi sandaran hukum. Di 





1) Kaidah Mashlah}ah Mursalah.201 Maslahah Mursalah adalah penerapan 
maqa>s{id al-Syari>’ah dalam hukum. Di antaranya, Rasulullah salallahu ‘alaihi 
wasallam melarang praktik jual beli yang terdapat unsur jahalah dan 
spekulasi karena merugikan pihak-pihak yang berakad. Oleh karena itu setiap 
transaksi akad Harus jelas baik dalam harga ataupun barang. Hal ini 
menunjukkan bahwa transaksi tersebut memiliki ‘illat. Akan tetapi, ada 
bebarapa kondisi dalamtransaksi bisnis yang tidak mungkin diterapkan 
syarat-syarat di atas, sehingga menuntut toleransi dan kelonggaran. Di 
antaranya larangan terhadap jual beli bai’ al-h}adir lil badi talaqqi rukban 
bertujuan melindungi hajat pelaku pasar, dan larangan talaqqi rukban yang 
bertujuan untuk melindungi kepentingan masyarakat umum sehingga mereka 
bisa mendapatkan bahan makanan pokok. Hal ini menunjukkan bahwa 
hukum-hukum tersebut bertujuan untuk melindungi kepentingan masyarakat 
yang lebih luas.202 
  Penerapan mas}lah}ah al-mursalah dapat dilihat dalam beberapa contoh 
muamalah, salah satunya misalnya investasi dalam mudharabah. Jika 
seseorang memiliki kelebihan harta dan memiliki kemampuan untuk 
mengelolanya, maka ia harus bekerja dan mengelolanya sendiri. Dan jika 
usaha berhasil, maka seluruh keuntungan menjadi haknya. Namun jika 
seseorang memiliki harta dan ternyata tidak mampu mengelolanya sendiri, 
maka ia harus menyerahkan kepada pihak lain untuk mengurusnya. Ini adalah 
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salah satu cara yang termasuk kedalam prinsip maqa>s}id al-syari>’ah atau 
mas}lah}ah.203 
 Dalam jual beli juga dilarang jika ada unsur gharar, yaitu di antara kedua 
belah pihak dalam transaksi tidak memiliki kepastian terhadap objek 
transaksi baik terkait kualitas, kuantitas, harga dan waktu. Akibatnya kedua 
belah pihak akan dirugikan. 
 Gharar hukumnya dilarang dalam Islam. Oleh karena itu melakukan transaksi 
atau memberikan syarat dalam aqad yang ada unsur gararnya hukumnya 
adalah haram. Seperti hadits Rasulullah yang artinya, “Rasulullah salallahu 
‘alaihi wasallam melarang jual beli yang mengandung gharar”. 
 Selain dari contoh pengharaman gharar di atas, gharar juga diharamkan 
karena adanya bahaya (dharar) berupa potensi perselisihan dan permusuhan 
antar pelaku bisnis karena objek aqadnya tidak pasti dan tidak pasti pula 
diterima pembeli, dan juga sebaliknya harga dan uang tidak pasti diterima 
penjual. Akibatnya tujuan dari yang bertransaksi tidak tercapai. Padahal 
tujuan asalnya adalah pembeli mendapatkan barang tanpa cacat dan sesuai 
kenginan, dan penjual mendapatkan keuntungan. 
 Setiap transaksi dalam Islam harus didasarkan pada prinsip kerelaan antara 
kedua belah pihak, mereka harus mempunya keterbukaan informasi yang 
sama sehingga tidak ada pihak yang dicurangi ataupun dirugikan. Inilah 
maqashid atau tujuan dilarangnya gharar, agar tidak ada pihak-pihak yang 
 





dirugikan karena tidak mendapatkan haknya dan agar tidak timbul 
perselisihan dan permusuhan di antara mereka. 
 Ketentuan tersebut sesuai dengan mas}lah}ah, bahwa setiap pihak bisa mandiri 
dan mampu memenuhi kebutuhan mendasar (minimalnya) sehingga bisa 
menunaikan tanggungjawabnya sebagai hamba Allah. Oleh karena itu setiap 
modal yang dimiliki baik itu uang atau skill harus dikelola menjadi modal 
usaha, baik sebagai pemodal maupun pengelola. 
2) Kaidah Saddu Zara>’i.204 Kaidah saddu zara>’i sesungguhnya berdiri di atas 
maqa>s}id dan mas}lah}ah. Jika ketentuan dalam syariat ini digunakan untuk 
melanggar ketentuan Allah subhanahu wa ta’ala dengan menggunakannya di 
luar tujuan yang sudah ditetapkan, maka syara’ menganggapnya tidak sah 
karena akan mengakibatkan maqasid tidak tercapai. 
Di antara contoh saddu zara>’i antara lain: 
a)  Dilarangnya hibah dengan tujuan agar penghibah terhindar dari wajib 
zakat. Hibah itu akad yang legal dan dianjurkan dalam Islam, tetapi ia 
terlarang jika si pemberi hibah yang berniat menghibahkan sesuatu 
kepada orang lain agar tidak menjadi wajib zakat dengan cara setelah 
selesai masa haul, ia tarik kembali pemberiannya. Akad seperti ini tidak 
dibolehkan karena bertentangan dengan tujuan disyariatkannya hibah 
yaitu ta’awun dan empati kepada orang lain, dan juga karena transaksi 
seperti ini menimbulkan mafsadat yaitu menghindarkan kewajiban zakat. 
 





b) Dilarangnya Shani’ penjamin. Imam Malik berpendapat bahwa shani’ 
(penerima pesanan pembuat barang) dalam akad istisna’ menjadi dhamin 
(penjamin) dan bertanggungjawab terhadap barang yang dipesan. Tadmin 
ini harus berdasarkan dalil, karena jika tidak maka telah membebankan 
pihak yang seharusnya tidak bertanggungjawab statusnya menjadi 
bertanggungjawab. Tetapi dalam kasus ini dibolehkan dengan alasan 
saddu al-zari’ah, karena jika sani’ tidak bertanggungjawab, maka berakibat 
pada barang-barang yang dipesan menjadi tidak aman, dan kemungkinan 
hilang atau rusak. 
c) Akad jual beli. Akad jual beli dibolehkan dalam Islam karena untuk 
memenuhi hajat pembeli untuk memiliki barang dan jasa, selain itu juga 
memenuhi hajat penjual mendapatkan keuntungan. Tetapi jika barang 
dijual tidak tunai dengan jangka waktu tertentu, kemudian setelah jatuh 
tempo, penjual membeli kembali barang secara tunai, maka transaksi 
seperti ini tidak dibolehkan karena ma’ala>t (pertimbangan jangka 
panjang). Akad seperti ini statusnya menjadi pinjaman berbunga. 
Dalil-dalil di atas menunjukkan contoh penerapan maqa>s{id al-syari>’ah 
bahwa maslahat bisa menjadi sumber hukum bagi para mujtahid dan mufti dalam 
menetapkan hukum dalam maslah-masalah kontemporer yang tidak dijelaskan 
dalamnas}s}. 
Oleh karena itu kemampuan mujtahid atau mufti mengetahui maqasid 
ini menjadi keniscayaan agar fatwa yang dikeluarkannya sesuai dengan tujuan 





mufti tidak boleh menafsirkan nash  yang tidak sesuai dengan kehendak dan 
tujuan Allah subh}a>nahu wa ta’a>la dengan cara memaksakan penafsiran (takalluf) 
terhadap nash tersebut. Sebagai contoh misalnya suatu perkara daruriyyat 
dihukumi oleh mujtahid menjadi sunnah (istis}h>ab) atau sebaliknya suatu masalah 
yang termasuk kategori tah}siniyya>t (kebutuhan pelengkap), kemudian dihukumi 
oleh mujtahid menjadi wajib.205 
Berkaitan hal ini al-Risuni menegaskan bahwa syarat menjadi seorang 
mujtahid adalah menguasai maqa>s{id al-Syari>’ah, seperti dikatakannya: 
“Seseorang dikatakan berkompeten mewakili dan mengatasnamakan orang lain 
apabila ia mampu menguasai maksud dan tujuan perkataan orang lain tersebut. 
Sedangkan syarat-syarat selain itu adalah syarat-syarat pelengkap. Oleh karena itu 
seorang mujtahid yang berfatwa atas nama Allah subh}a>nahu wa ta’a>la , pertama-
tama selain harus mengetahui dengan benar tujuan Allah subh}a>nahu wa ta’a>la, 
juga harus mengetahui masalah yang menjadi objek ijtihad tersebut”.206 
Said Ramadhan Buthi menegaskan bahwa maqa>s}id al-Syari>’ah ataupun 
mas}lah}at itu bukanlah dalil yang berdiri sendiri seperti al-Qur’an, Hadits, Ijma’, 
dan Qiyas. Tetapi ia adalah sebuah kaidah umum yang merupakan kesimpulan 
dari sekumpulan hukum yang bersumber dari dalil-dalil syar’i. Maqa>s}id adalah 
kaidah umum yang disarikan dari banyak masalah furu’ yang bersumber dari 
dalil-dalil hukum. Maksudnya hukum-hukum fiqh dalam masalah furu’ dianalisis 
dan disimpulkan bahwa semuanya memiliki satu titik kesamaan yaitu memenuhi 
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dan melindungi mas}lah}at hamba di dunia dan akhirat. Memenuhi hajat hamba 
adalah kaidah umum, sedangkan hukum-hukum furu‘ yang bersumber dari dalil-
dalil syari’ah adalah adalah furu‘. 
Oleh karena itu maqasid (maslahat) harus memiliki sandaran dalil, baik 
dari al-Qur’an, Hadits, Ijma’, Qiyas, atau setidaknya tidak ada dalil yang 
menentangnya. Jika ia berdiri sendiri, maka mas}lah}at menjadi tidak berlaku  dan 
mas}lah}at tersebut tidak berlaku pula serta tidak dapat dijadikan sandaran. 
Maslahat tidak bisa dijadikan dalil yang berdiri sendiri dan sandaran hukum tafs}ili 
(terperinci dan khusus), tetapi legalitasnya harus didukung dalil-dalil syar’i.207 
 Maqa>shid al-Syari>’ah merupakan manifestasi hukum Islam. Adapun 
tujuan dari hukum Islam adalah terciptanya kemaslahatan di dunia dan 
kebahagiaan di akhirat. Jadi hukum Islam bertujuan bukan meraih kebahagiaan 
yang fana dan pendek di dunia semata, tetapi juga meraih kebahagiaan yang kekal 
di akhirat kelak. Inilah yang membedakan dengan hukum manusia yang 
menghendaki kebahagian di dunia saja. 
 Mas}lah}ah dan maqa>s}id al-Syari>’ah tidak bisa dijadikan satu-satunya alat 
untuk memutuskan hukum dan fatwa. Tetapi setiap fatwa dan ijtihad harus 
menggunakan kaidah-kaidah ijtihad yang lain sebagaimana yang ada dalam 
bahasan usul fiqh. Oleh karena itu, menurut Oni Sahroni maqa>s{id al-syari>’ah atau 
maslahah memiliki dua kedudukan yaitu: 
Pertama, maslahat adalah sebagai salah satu sumber hukum, terutama 
dalam masalah yang tidak dijelaskan dalam nash. Sebagai contoh dalam 
 





muamalah, banyak transaksi yang tidak dijelaskan dalam al-Qur’an, Hadits, Ijma’, 
dan Qiyas. Oleh karena itu, dalil-dalil maslahah seperti mas}lah}ah mursalah, sad 
z\ari<’ah, ‘urf, dan sebagainya adalah sumber hukum penting. 
Kedua, maslahah adalah target hukum. Maka setiap hasil ijtihad dan 
hukum syriat harus dipastikan memenuhi aspek maslahat dan hajat manusia. Atau 
dengan kata lain maslahah menjadi indikator sebuah produk ijtihad. 
 Dengan demikian, dapat disimpulkan bahwa maqa>s}id al-Syari>’ah bukan 
dalil berdiri sendiri tetapi menjadi dalil yang memiliki nash yang menjadi 
sandarannya. Dan dalam proses ijtihad, setiap proses istinbath (menghasilkan 
kesimpulan) hukum harus disesuaikan dengan maqshad (tujuan) dari nash hukum 
tersebut. Oleh karena itu seorang faqih  atau mufti wajib mengetahui maqshad  
suatu nash sebelum mengeluarkan fatwa. Jelasnya seorang faqih harus 
mengetahui tujuan Allah subha>>nahu wa ta’a>la dalam setiap syariatnya baik 
perintah maupun larangan, agar fatwanya sesuai dengan tujuan pembuat syariah 
(al-Sya>ri’). Dengan tujuan, agar tidak terjadi, misalnya sesuatu yang seharusnya 
dihukumi wajib karena kedaruratannya, dihukumi sunnah atau mubah karena 
kekurang hati-hatian dalam dalam mengetahui maqasid suatu hukum.  
Agar dapat mewujudkan tujuan tersebut, hukum Islam harus dapat 
menghadapi hal-hal atau masalah baru yang timbul karena perkembangan 
masyarakat dan perubahan lingkungan. Oleh karena itu, hukum Islam harus 
mampu memberikan jawaban terhadap problematika kehidupan dari zaman ke 





Islam yang manifestasinya adalah untuk mewujudkan kemaslahatan atau 
maqa>shid al-Syari>’ah. 
  Atas alasan itulah, pengkajian ilmu filsafat hukum Islam mutlak 
diperlukan. Dengan tegak dan berhasilnya filsafat hukum Islam, dapat dibuktikan 
bahwa hukum Islam mampu memberikan jawaban tantangan sepanjang zaman 
dan merupakan hukum terbaik sepanjang masa bagi semesta alam.208 
  Filsafat hukum Islam dapat dipahami sebagai pengetahuan tentang hakikat, 
rahasia, dan tujuan hukum Islam yang baik yang menyangkut materinya, maupun 
proses penerapannya209, atau filsafat yang digunakan untuk memancarkan, 
menguatkan dan memelihara hukum Islam, sehingga sesuai dengan maksud dan 
tujuan Allah menetapkan hukum Islam tersebut di muka bumi, yaitu untuk 
kesejahteraan umat manusia seluruhnya. Dengan filsafat, hukum Islam akan 
benar-benar cocok sepanjang masa. 
Lembaga Fikih OKI (Organisasi Konferensi Islam) menegaskan bahwa 
setiap fatwa harus menghadirkan maqa>shid al-Syari>’ah, karena memberikan 
manfaat dengan mensyaratkan sebagai berikut:210 
a. Bisa memahami nash al-Qur’an dan al-Hadits beserta hukumnya secara 
komprehensif. 
b. Bisa mentarjih salah satu pendapatfuqaha berdasarkan maqa>s}id al-Syari>’ah 
sebagai salah satu standar(murajjih}a>t). 
 
 208 Harun al-Rasyid, Op. Cit., hlm. 87-89. 
 209 Amir Syarifuddin, Pengertian dan Sumber Hukum Islam (Dalam Falsafah Hukum 
Islam). Jakarta: Bumi Aksara dan Departemen Agama, 1992, hlm. 16. 
 210Keputusan Sidang Majma’ Fikih Islam Internasional OKI no. 167 dalam konferensinya 





c. Memahami ma’ala>t (pertimbangan jangka panjang) kegiatan dan kebijakan 
manusia dan mengaitkannya dengan ketentuan hukumnya. 
  Filsafat hukum Islam adalah kajian filosofis tentang hakikat hukum Islam, 
sumber asal-usul hukum Islam dan prinsip penerapannya, serta manfaat 
hukumIslam bagim kehidupan masyarakat yang melaksanakannya. Dengan 
demikian, yang dimaksud dengan filsafat hukum Islam adalah adalah setiap 
kaidah dasar atau mabda’, aturan-aturan pengendalian masyarakat pemeluk agama 
Islam. Kaidah-kaidah itu dapat berupa ayat al-Quran, Hadits, pendapat sahat, 
tabi’in, ijma ulama, fatwa, dan sebagainya. Filsafat hukum Islam dapat diartikan 
pula dengan hikmah tasyri>’. 
  Terkait hal di atas, dapat dikatakan bahwa ada dua hal yang membuat 
pakar filsafat hukum Islam dituntut untuk memikirkan hukum Islam. Pertama, 
kepentingan masyarakat yang mendambakan keselamatan dan kesejahteraan 
umum, hidup damai dan perlakuan adil secara merata yang mendorong timbulnya 
hukum agar kehidupan menjadi stabil. Kedua, tekanan-tekanan yang langsung 
atau tidak langsung karena terjadinya perubahan ukuran atau nilai-nilai dari 
kepentingan masyarakat itu sendiri akibat kemajuan teknologi, selera, dan nilai-
nilai, yang pada gilirannya menuntut adanya penyesuaian-penyesuaian atau 
perubahan hukum yang mengaturnya menuju ketertiban sosial.211 
  Seperti diketahui kebanyakan filsuf muslim menggunakan kata hikmah 
sebagi sinonim filsafat. Fuqah>}>a’ menggunakannya sebagai rahasia umum (asra>r 
al-h}ukm). Oleh sebab itu filsafat hukum Islam tidak hanya mencakup hal-hal 
 
 211 Muhammad Syukri Albani Nasution, Filsafat Hukum Islam. Jakarta: Rajawali Pers, 





seperti hikmah sholat dan hikmah puasa misalnya, tetapi juga us}u>l ah}ka>m (pokok-
pokok hukum) dan qawa>’id al-ah}ka>m (kaidah-kaidah hukum). 
  Mustafa Abd al-Raziq ahli fikih kontemporer Mesir misalnya 
mengemukakan bahwa filsafat hukum Islam itu terdiri atas sumber hukum, kaidah 
dan tujuannya. Maka melihat kepada tujuan penerapan hukum Islam itulah ada 
ulama yang menamakan fisafat hukum Islam dengan maqa>s}id al-tasyri>’atau 
maqa>s}id al-syari >’ah, yaitu tujuan atau rahasia yang sesungguhnya dari 
pengundangan atau penetapan hukum Islam oleh Allah swt. Tujuan itu ada yang 
disebut langsung oleh Allah dalah firman-firmanNya, dan adapula yang 
tersembunyi sehingga diperlukan upaya penggalian yang sungguh-sungguh untuk 
mengetahuinya  dalam bentuk kegiatan kefilsafatan (philosophical activities). 
 Kalangan ulama us}u>l fiqh, mendefinisikan hikmah dengan suatu motivasi 
dalam pensyariatan hukum dalam rangka meraih kemaslahatan dan menolak 
kemafsadatan/kemudaratan. Kebolehan melakukan jual beli, misalnya dalam 
rangka mendapatkan manfaat, yaitu mencukupi kebutuhan masyarakat. Begitu 
juga diharamkan zina dalam rangka memelihara keturunan. Diharamkan minuman 
keras dalam rangka memelihara keturunan, diharamkan mencuri, korupsi, berjudi, 
pemborosan adalah dalam rangka memelihara harta, diharamkan membunuh 
dalam rangka  menjaga nyawa sendiri atau nyawa orang lain.212 
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 Para ahli us}u>l fiqh, sebagaimana ahli filsafat hukum Islam, membagi 
filsafat hukum Islam kepada dua rumusan, yaitu falsafah tasyri>’ dan falsafah 
syari>’ah.213 
 Falsafah tasyri’ adalah filsafat yang memancarkan hukum Islam atau 
menguatkannya dan memeliharanya. Membicarakan hakikat dan tujuan hukum 
Islam. Filsafat tasyri’ terbagi kepada: Pertama, dasar-dasar hukum Islam (da>’im al 
ah}ka>m), kedua, prinsip-prinsip hukum Islam (maba>di’ al-ah}ka>m), dan ketiga, 
pokok-pokok hukum Islam (us}u>l al-ah}ka>>m), keempat, tujuan-tujuan hukum Islam 
(maqa>s}id al-ah}ka>m), dan kelima, dan keenam kaidah-kaidah hukum 
Islam(qawa>’id al-ah}ka>m). 
 Falsafah syari’ah adalah filsafat yang diungkapkan dari materi-materi 
hukum Islam, seperti ibadah, muamalah, jinayah, dan uqubah. Filsafat ini bertugas 
membicarakan hakikat dan rahasia hukum Islam. Termasuk dalam pembagian 
falsafah syariah: Pertama, rahasia-rahasia hukum Islam (asra>r al-ah}ka>m), kedua, 
ciri-ciri khas hukum Islam (khas al-ah}ka>m),ketiga, keutamaan-keutamaan hukum 
Islam (maza>ya> al-ah}ka>m), keempat, karakteristik hukum Islam(thawab al-ah{ka>m). 
 Dalam menetapkan hukum atas sebuah persoalan yang dihadapi oleh umat 
Islam maka jalan yang ditempuh oleh para ulama untuk menetapkannya adalah 
dengan melihatnya dalam al-Quran dan as-Sunnah, karena sumber utama hukum 
Islam adalah al-Qura’an dan as-Sunnah. Terhadap segala permasalahan yang tidak 
diterangkan dalam kedua sumber tersebut, kaum muslimin diperbolehkan berjihad 
dengan menggunakan akalnya dengan menggali sumber hukum lain guna 
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menemukan ketentuan hukum sepanjang tidak bertentangan dengan sumber 
hukum utama itu. 
 Islam merupakan agama yang mengakomodasi berbagai kebutuhan 
manusia serta tidak memberikan kesulitan bagi semua pengikutnya dalam 
menerapkan hukum-hukumnya sebagimana disinyalir dalam al-Quran. (Dan Dia 
tiada sekali-kali menjadikan untuk kamu kesulitan dalam agama). Dengan kata 
lain, Islam menghendaki terciptanya kemaslahatan seluruh umat manusia di dunia 
dan di akhirat seperti ditegaskan dalam Q.S. Yunus (10): 57. 
َهٓايَ ٓ يُّ
َ
وٓ ُٓكمَءت َٓجا ٓٓقَدٓ ٓلااُسٓٱٓأ ِٓنِٓعَظة ٓما ب ُِكمٓ ٓم  ُدورِٓٱِٓفٓٓل َِمٓآء ٓوَِشَفا ٓٓرا َٓٓٓىوَُهدٓ ٓلصُّ ٓٓة َٓورَح 
 ٓٓمِننِيَُٓمؤٓ ل ِل 
“Hai manusia, sesungguhnya telah datang kepadamu pelajaran dari Tuhanmu dan 
penyembuh bagi penyakit-penyakit (yang berada) dalam dada dan petunjuk serta 
rahmat bagi orang-orang yang beriman”. 
 Mengacu kepada tujuan tasyri’ di atas, maka tepatlah apa yang dikatakan 
oleh Ibn Qayyim al-Jauziyyah bahwa syariat merupakan keadilan, rahmat, 
maslahah, dan hikmah secara universal.214 Jika ada yang menyimpang dari kriteria 
tersebut, maka bukan merupakan syariah. Kriteria dan nilai-nilai yang 
dimaksuditulah yang dituju oleh maqa>s}id al-syari>’ah al-khamsah yang juga 
merupakan metode filsafat hukum Islam. 
 Oleh karena itu, yang menjadi hakikat dari disyariatkannya 
(diundangkannya) hukum Islam itu adalah untuk menjamin terwujudnya 
kemaslahatan manusia secara pasti, baik di dunia maupun di akhirat. Inti utama 
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dari hukum Islam adalah kemaslahatan manusia. Oleh sebab itu, apapun 
bentuknya semua hal yang membawa mudharat harus dihindari atau dicegah 
terjadinya kepada manusia. Di mana didapati kemaslahatan, maka disitu ada 
syariat, dan di mana ada kemudharatan harus dihilangkan, sekecil apapun adanya, 
dengan prinsip pencegahan ataudaf’u al-d}ara>r. Secara umum prinsip-prinsip 
pokok yang harus menjadi landasan dan sasaran dalam hukum Islam dapat 
dikelompokkan kepada dua hal.215 Kedua hal tersebut, yaitu meraih kemaslahatan 
dan menolak kemafsadatan (jalbul mas}a>lih} wa dar’ul mafa>sid) dan memberikan 
kemudahan dan menolak kesukaran (jalbut taisi>r wa daf’ul h>araj). 
 Meraih kemaslahatan dan menolak kemafsadatan adalah inti atau prinsip 
paling utama dalam pensyariatan hukum Islam. Perilaku manusia ada yang 
berimplikasi pada kemaslahatan dan ada pula yang berimplikasi pada 
kemafsadatan. Karena itulah syariat Islam diturunkan Allah bertujuan untuk 
mengatur supaya seluruh perilaku manusia berdampak pada kemaslahatan mereka 
di dunia dan akhirat sekaligus. Apa saja yang mengandung kemaslahatan bagi 
kehidupan dunia, akhirat atau kedua-duanya adalah diperintahkan oleh syariat 
Islam. Dan begitu juga berlaku bagi apa saja yang mengandung kemafsadatan 
adalah dilarang oleh syariat Islam. 
 Dalam mencapai kemaslahatan itu ada tiga tingkatan yang harus 
diperhatikan. Pertama, kemaslahatan pada yang diperbolehkan (mas}a>lih} al-
muba>ha>t); kedua, kemaslahatan pada yang dianjurkan (mas}a>lih} al-manduba>t); dan 
ketiga, kemaslahatan pada yang diwajibkan (mas}a>lih} al-wa>jiba>t). 
 





 Sedangkan kemafsadatan memiliki dua tingkatan. Pertama, kemafsadatan 
pada yang makruh (mafa>sid al-makruha>t); kedua, kemafsadatan pada yang 
diharamkan (mafa>sid al-muharroma>t).216 
 Adapun pengetahuan pada kemaslahatan kemafsadatan di dunia, sebagian 
besarnya dapat diketahui dengan akal dan ada yang hanya diketahui dengan 
berpedoman pada dalil/nash. Sedangkan nilai kemaslahatan dan kemafsadatan di 
akhirat tidak dapat dianalisis dengan akal melainkan dengan menggunakan dalil 
naqli (nash). 
 Selanjutnya ulama juga menetapkan salah satu kaidah pokok lainnya yaitu 
memberikan kemudahan dan menolak kesukaran (jalbut taisi>r wa daf’ul h}araj), di 
mana semua hal yang membuat segala sesuatu menjadi sempit dan sulit harus 
dihilangkan, karena agama diturunkan oleh Allah untuk menghilangkan kesulitan 
(‘adamul h}araj), melainkan untuk memberikan kemudahan kepada manusia 
(jalbut taisi>r). 
 Hal ini sesuai juga dengan kaidah ushul fiqh yang berbunyi (almasyaqqotu 
tajli>b al-taisi>r), kesulitan itu mendatangkan kemudahan.217 
 Kaidah di atas diambil dari nash  al-Quran dalam Q. S. al-Baqarah (2): 
185. “Allah menghendaki kemudahan bagimu dan tidak menghendaki kesukaran 
bagimu”. Dan juga Q. S. al-Hajj (22): 78. “Dan Allah tidak menjadikan agama 
sebagai hal yang menyulitkan buat manusia”. 
ُٓٓٱٓيُرِيدُٓ ٓٱٓبُِكمُّٓٓللا
َٓل  َٓل ٓٓٱٓبُِكمُٓٓيُرِيدَُٓٓوََّلٓٓيُس   ١٨٥ٓٓ.…ُعس 
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“Allah menghendaki kemudahan bagimu dan tidak menghendaki kesukaran 
bagimu.Q. S. al-Baqarah (2): 185”. 
ِينِٓٓٱِٓفُٓٓكمٓ َعلَيٓ َٓجَعَلٓٓٓاَؤَمَٓ ٓ ِٓمنٓ ٓل  ٧٨َٓٓٓحَرجر
“Dia sekali-kali tidak menjadikan untuk kamu dalam agama suatu kesempitan”. 
Q. S. al-Hajj (22): 78. 
 Oleh karena itu Allah telah menjadikan syariat Islam berdiri di atas asas-
asas atau prinsip-prinsip dasar yang sangat mudah untuk diaplikasikan, sesuai 
dengan fitrah manusia, dan memperhatiakan semua aspek keselamatan dalam 
setiap waktu dan tempat. Semua asas dan prinsip dasar tersebut dapat disimpulkan 
ke dalam beberapa poin sebagai berikut:218 
1. Memperhatikan kemaslahatan orang banyak. 
Tujuan syariat Islam adalah mewujudkan kemaslahatan individu dan 
masyarakat dalam dua bidang, yaitu dunia dan akhirat. Inilah dasar tegaknya 
semua syariat Islam, tidak ada satu bidang keyakinan atau kegiatan manusia atau 
sebuah kejadian kecuali ada pembahasannya dalam syariat Islam, dikaji dengan 
cara pandang yang luas dan mendalam. Seperti yang ditegaskan dalam Q. S. Al-
Anbiya’ (21): 107, “Dan tidaklah Kami mengutusmu (Muhammad) kecuali 
sebagai rahmat sekalian alam”. 
Syariat Islam juga menjelaskan hikamah dan maslahat diwajibkannya 
beberapa ibadah, seperti sholat, puasa, qishah, dan sebagainya. Tentang sholat 
diterangkan dalam   Q. S. Al-Ankabut (29): 45, “Sesungguhnya sholat itu dapat 
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mencegah perbuatan keji dan munkar”. Tentang puasa diterangkan dalam Q. S. al-
Baqarah (2): 183, “Hai orang-orang yang beriman, telah diwajibkan ke atas kamu 
berpuasa sebagaimana diwajibkan atas orang-orang sebelum kamu agar kamu 
menjadi orang bertaqwa”. Tentang qishah diterangkan dalam Q. S. al-Baqarah (2): 
179, “Dan bagi kalian dalam hukumqis}as}itu ada kehidupan wahai orang-orang 
berakal agar kalian bertaqwa”. 
Syariat Islam selalu mengaitkan hukum dengan ada tidaknya maslahat. 
Dengan kata lain, syariat Islam memiliki ‘latar belakang, sebab dan alasan(‘illat) 
yang berkorelasi dengan ada tidaknya hukum serta jenis hukum yang berlaku. 
Nash-nash syariat banyak sekali menjelaskan tentang‘illat (alasan, sebab, latar 
belakang, motif) dan argumentasi mengapa Allah menetapkan sebuah hukum di 
antaranya seperti tertera di bawah ini.219 
a. Allah berfirman tentang pembagian harta rampasan perang yang didapat 
oleh pasukan Islam dari musuh mereka orang-orang kafir yang ditinggalkan 
tanpa ada peperangan dan pertempuran. Harta ini dibagikan kepada seluruh 
kaum muslimin, tidak untuk kelompok tertentu, atau satu generasi tanpa 
generasi yang lain sehingga tidak ada perbedaan antara orang kaya dan 
orang miskin.  
Hal ini diterangkan dalam Q. S. Al-Hasyr (59): 7, “Apa saja harta 
rampasan(fa’i)yang diberikan Allah kepada RasulNya (dari harta benda) 
yang berasal dari penduduk kota-kota maka adalah untuk Allah, untuk 
rasul, kaum kerabat, anak-anak yatim, orang-orang miskin dan orang-orang 
 






yang dalam perjalanan, supaya harta itu jangan beredar di antara orang-
orang kaya saja di antara kamu. apa yang diberikan Rasul kepadamu, maka 
terimalah. dan apa yang dilarangnya bagimu, maka tinggalkanlah. dan 
bertakwalah kepada Allah. Sesungguhnya Allah amat keras hukumannya”. 
b. Dalam hal pemotongan tangan diberlakukan pada saat ada pencurian. 
Namun bila tidak ada pencurian, maka tidak ada pemotongan tangan. Hal 
ini diterangkan dalam Q. S. Al-Maidah (5): 38, “Laki-laki yang mencuri 
dan perempuan yang mencuri, potonglah tangan keduanya (sebagai) 
pembalasan bagi apa yang mereka kerjakan dan sebagai siksaan dari Allah. 
Dan Allah Maha Perkasa lagi Maha Bijaksana”. 
 Bahwa cara penetapan suatu syariat (hukum) tidaklah sama dengan hukum 
yang lainnya sesuai dengan perubahan maslahat yang ada. Jika sebuah 
hukum menjelaskan tentang satu kemaslahatan yang tetap, tidak berubah 
maka ia termasuk hukum yang tetap dan wajib diamalkan dalam setiap 
zaman dan waktu, seperti sholat, puasa, zakat, haji, serta beberapa aturan 
yang terkait dengan pernikahan, talak, harta warisan, termasuk juga 
hukuman bagi pelaku kejahatan, di mana mudharatnya tidak akan pernah 
berubah sepanjang zaman seperti membunuh, mencuri, berzina, menuduh 
zina tanpa bukti (qadzaf), dan merampok.220 
 Namun jika hukum menjelaskan tentang maslahat yang sudah tetap, tetapi 
bisa berubah sejalan dengan perubahan tempat, zaman dan waktu, maka 
syariat akan menetapkan satu aturan atau kaidah dasar dan tidak 
 







memberikan perinciannya kepada para ulama mujtahidin, sehingga syariat 
bisa sesuai dengan perubahan dan perkembangan manusia. Contohnya 
adalah semua bentuk transaksi jual beli atau hubungan sosial, aturan 
perundang-undangan dan tatakelola pemerintahan, serta hubungan 
bilateral. 
 Perlu juga diperhatikan bahwa mengaitkan sebuah hukum atau aturan 
dengan adanya kemaslahatan telah menempatkan adat kebiasaan (al-‘urf) 
mendapat posisi tertentu dalam tinjaun syariat Islam, sebab kebiasaan 
adalah dari sebuah keperluan, bisa melahirkan kemaslahatan, sehingga 
perlu untuk kita bisa mengubah sebuah hukum yang didasarkan kepada 
adat kebiasaan ketika ada perubahan.  
2. Mewujudkan keadilan sosial. 
  Salah satu keistimewaan syariat Islam adalah memiliki corak yang generalistik, 
datang untuk semua manusia untuk menyatukan urusan dalam ruang lingkup 
kebenaran dan memadukan dalam kebaikan. Syariat Islam tidak pernah 
membedakan antara berbagai warna kulit, ras, bahasa, dan tidak ada 
keistimewaan bagi seseorang terhadap orang lain kecuali dengan taqwa dan 
amal saleh. Bahwa keadilan sosial Islam merupakan dasar penting bagi 
tegaknya syariat, mercusuar utama yang akan menerangi alam sekitarnya baik 
sebagai syariat yang mengikat dan undang-undang yang wajib ditaati. Allah 
memerintahkan dalam ayatnya, memotivasi dan mengingatkan supaya tidak 
meninggalkannya terutama dalam hal penetapan hukum dan menegakkan 








ِٓٱٓوَٓٓٓلَِٓعدٓ ل  ٓٓٱٓٓذِٓيٓٓي َٓتا ِٓإَويٓٓنَِٓسٓ حٓ ل 
َٓٱٓوَُٓٓٓمنَكرِٓل ٓٱٓوَٓٓٓءَِٓشا َٓفحٓ ل ٓٓٱَٓٓعنَِٓٓٓهٓ َويَنٓ َٓٓبٓ ُقرٓ ل 
ِ ٓل  ٓغ 
ُرونَٓٓلََعلاُكمٓ ٓيَعُِظُكمٓ   ٓٓتََذكا
 “Sesungguhnya Allah menyuruh (kamu) berlaku adil dan berbuat kebajikan, 
memberi kepada kaum kerabat, dan Allah melarang dari perbuatan keji, 
kemungkaran dan permusuhan. Dia memberi pengajaran kepadamu agar kamu 
dapat mengambil pelajaran”. 






َ هٓ ٓإَِلٓ ٓتَِٓن َٓم ٓل 
َ
َُٓٓتمَحَكمٓ ِٓإَوَذآلَِهٓاأ نٓلااِسٓٱٓبنَي 
َ
َْٓت ٓٓأ ُِٓٓكُموا ٓٓٱب
َٓٱٓإِنٓآِل َٓعدٓ ل  ّٓللا
ٓا ٓبِهِٓٓيَعُِظُكٓمٓنِعِما َٓٱٓإِنٓآۦ    ٥٨ٓٓٓٓٓابَِصيٓ ٓاَسِميَع ََٓٓكنَّٓٓللا
 “Sesungguhnya Allah menyuruh kamu menyampaikan amanat kepada yang 
berhak menerimanya, dan (menyuruh kamu) apabila menetapkan hukum di 
antara manusia supaya kamu menetapkan dengan adil. Sesungguhnya Allah 
memberi pengajaran yang sebaik-baiknya kepadamu. Sesungguhnya Allah 
adalah Maha mendengar lagi Maha melihat”. 
  Keterpautan syariat Islam dengan sifat berkeadilan menjadikannya sebagai 
aturan yang umum yang disyariatkan Allah tegak di atas dasar keadilan. Oleh 
sebab itu tidak ada keadilan tanpa syariat Allah yang menjamin semua hak 
tanpa perbedaan dan rasa sungkan.221 
3. Tidak memberatkan dan sedikit beban. 
  Tidak memberatkan berarti menghilangkan kesusahan yang tidak mungkin kita 
akan tetap konsisten dalam ketaatan ketika ia masih ada. Maka syariat datang 
 






masih dalam batas kemampuan seorang mukallaf, tidak di luar batas 
kemampuan dan sulit diemban. Dan ini tidak bertentangan dengan tabiat 
manusia, sebab semua pekerjaan dalam hidup ini pasti ada masyaqqah (beban 
kesulitan dan kepenatan). Semua beban ini dapat kita laksanakan dan jika ada 
perintah syariat, adalah sebagai ujian untuk melihat siapa yang taat dan siapa 
yang bermaksiat, serta untuk melihat siapa yang beriman dan siapa yang kafir. 
  Syariat Islam sangat memperhatikan prinsip ini ketika memberikan 
perintah kepada mukallaf dan hal ini dapat dilihat dalam banyak kejadian yang 
berbeda-beda untuk menunjukkan hal itu, seperti dinyatakan dalam Q. S. 
alBaqarah (2): 286, “Allah tidak membebani seseorang melainkan sesuai dengan 
kesanggupannya”, dan Q. S. al-Baqarah (2): 285, “Allah menghendaki 
kemudahan bagimu, dan tidak menghendaki kesukaran bagimu”, begitu juga 
dalam Q. S. alHajj (22): 78, “Dan Dia tiada sekali-kali menjadikan untuk kamu 
dalam agama suatu kesempitan”. 
Sementara itu ketika mengutus Muadz bin Jabal dan Abu Musa ke Yaman 
Nabi shallallahu alaihi wasallam bersabda, “Mudahkanlah jangan dipersulit, 
berikan kabar gembira dan jangan memberiakan kabar pertakut”. Disebutkan juga 
dalam sebuah riwayat ketika Allah swt mewajibkan haji, seorang sahabat bertanya 
kepada Nabi s}alallahu ‘alaihi wasallam, “apakah setiap tahun wahai 
Rasulullah?Baginda menjawab, seandainya aku mengatakan ya, pastilah ia 
menjadi wajib dan kalian tidak akan sanggup, biarkanlah aku terhadap apa yang 
kutinggalkan karena sesungguhnya orang-orang sebelum kamu celaka disebabkan 





Prinsip menghilangkan beban berlaku untuk semua perbuatan baik 
ibadat,adat kebiasaan, jual beli, dan jinayah (kriminalitas). Dalam ibadah Allah 
mensyariatkan beberapa keringanan (rukhs}ah). Dia mengurangkan setengah rakaat 
bagi sholat yang empat untuk seorang musafir dan tetap mendapat pahala 
sempurna agar tidak terhimpun beban yang berat berupa penattnay perjalanan. 
Allah juga membolehkan bagi musafir untuk berbuka puasa pada bulan 
Ramadhan dan menggantinya setelah pulang, sama halnya dengan orang sakit 
agar tidak terhimpun baginya beban puasa dan letihnya perjalanan dan sakit. 
Sebagimana Dia juga memberikan keruinganan bagi yang tidak mendapatkan air 
untuk bersuci dengan menggunakan tanah yang bersih. Syariat yang bijak ini juga 
membolehkan sholat dengan cara duduk bagi yang tidak mampu berdiri, dan jika 
tidak sanggup duduk karena kondisi yang sangat lemah maka cukup dengan 
isyarat kepala, sebagaimana syariat juga menggugurkan kewajiban haji bagi yang 
tidak memiliki bekal dan kendaraan. 
Alam hal adat kebiasaan, Allah membolehkan bagi seorang mukallaf 
untuk memakan rezeki yang baik apapun yang ia suka, memakai baju yang ia 
suka, sebagaimana boleh memakan bangkai sebatas menyambung hidup jika 
memang tidak bisa menemukan sesuatu yang bisa dimakan untuk menyelamatkan 
hidupnya, dan boleh meminum sesuatu yang haram sekedarnya jika memang tidak 
tidak ditemukan air sama sekali. Hal ini sesuai dengan kaidah ushul (fiqh) yang 
berbunyi al-d}aru>ratu tubi>h al-mah}z}u>>ra>t. Wa al-d}aru>ratu tuqoddaru biqadariha 
(keadaan darurat itu membolehkan sesuatu yang asalnya adalah dilarang, dan 





Allah juga menghilangkan beban dalam hal muamalat, seperti jual beli 
salam yaitu menjual sesuatu yang tidak ada pada waktu aqad agar bisa memenuhi 
hajatnya dan orang kaya tetap bisa mengembangkan uangnya. Perlu diketahui 
bahwa rukhsah yang merupakan  hukum pengecualian dalam syariat Islam bukan 
sebuah kecacatan dalam agama, namun ia sama posisinya dengan hukum asal, dan 
Allah sangat menyukai jika para hamba menerima pemberianNya. Nabi 
Muhammad s}alallahu ‘alaihi wasallam bersabda, “Sesungguhnya Allah menyukai 
jikarukhsahnya diterima sebagaimana Dia juga menyujkai jika yang wajib 
dikerjakan”. Mengambil kemudahan akan membuat seseorang hamba langgeng 
dalam beribadah, sehingga ketaatannya terus bertambah dan tetap konsisten 
dengan syariat.222 
Tidak memberatkan sebagai asas bagi bangunan syariat Islam menuntut 
sedikitnya beban, sebab jika beban tetap banyak pastilah akan terjadi 
kontradiksi dengan prinsip menyedikitkan beban. Dan akibatnya manusia akan 
terjerumus dalam kesusahan dan kesempitan, hal seperti niscaya tidak akan 
pernah ditemukan dalam prinsip syariat Islam yang mulia ini. Orang yang 
menelusuri semua bentuk hukum syariat akan mendapati bahwa ia dapat 
diketahui dan mudah untuk dilaksanakan, tidak memberatkan, dan tidak pula 
melahirkan rasa bosan. Jadi semua ibadah yang telah diwajibkan Allah adalah 
sangat sedikit dan mudah dilaksanakan. Misalnya sholat yang dikerjakan hanya 
menghabiskan waktu sedikit, berpuasa wajib hanya diberlakukan satu bulan 
 







saja dalam setahun, zakat hanya dikeluarkan sebagian kecil saja dari harta yang 
dimiliki, dan berangkat haji ke baitullah hanya diwajibkan sekali seumur hidup.  
  Dan hal-hal yang diharamkan juga terbatas dan sudah dijelaskan dengannash, 
sedangkan yang mubah tidak terhitung dan tidak terbatas.dalam Q. S. Al-
Maidah (5): 3. 
ٓ مُٓٱٓوََٓٓتةَُٓميٓ ل ٓٱُٓكمَُٓعلَيٓ ُٓحر َِمت  ِٓٓٱٓمَُٓوَلٓ ٓلا ٓٓزنِيرِٓل 
هِلآَٓوَما 
ُ
ِٓٓأ ِٓٱٓلَِغي  ٓٱٓوَٓٓۦبِهِّٓٓللا
َٓٱِٓنٓ َشوٓ خٓ ٱٓوَُٓٓهمٓ ٓ َخنَِقةُُٓمنٓ ل  ٓمَٓوٓ ِل 
كٓ 
َ
تٓ ٓدِيَنُكمٓ ٓلَُكمٓ ُٓتَٓمل ٓأ
َ
ِيَةُٓل ٓٱٓوَٓٓقُوَذةَُٓموٓ ل ٓٱٓوَٓٓلَُكمَُٓٓورَِضيُتَٓٓمِِتٓنِعٓ ُٓكمٓ َعلَيٓ ُٓتَٓممٓ َوأ ٓلاِطيَحةُٓٱٓوَُٓٓمََتَد 
َكَلَٓٓوَما ٓ
َ
ُبعُٓٱٓأ ٓٓلسا يٓ َٓمٓآإَِّلا ُٓٓذبِحََٓٓوَمٓآُتمٓ َذكا ٓنٓلُُّصبِٓٱََٓعَ
َ
َْٓتقٓ تَسٓ َٓوأ ِِٓٓسُموا ٓٱب
َ َٓٱٓق  ٓفِسٓ ٓلُِكمٓ َذ ِٓٓم َٓل ٓزٓ ل  ٓمَٓوٓ ِل 
ِينَٓٱٓٓيَئَِسٓ َّْٓٓٓلا ِٓٓٱَشوَت ٓٓٓفََلٓٓٓدِينُِكمٓ ِٓٓمنَٓٓكَفُروا ََٓٓٓمَصةٓ َم ِٓٓٓفُٓٓٓطرٓاض ٓٱَٓٓفَمنِٓٓٓا ٓدِينٓ ٓٓمََٓل ٓسٓ ل  َٓٓٓغي  ُٓمَتَجانِفر
ث ٓ ِ ِ
َٓٓٱٓفَإِنٓآمٓرل   ٣ٓراِحيمٓ َٓغُفور ّٓٓللا
 “Diharamkan bagimu (memakan) bangkai, darah, daging babi, (daging hewan) 
yang disembelih atas nama selain Allah, yang tercekik, yang terpukul, yang 
jatuh, yang ditanduk, dan diterkam binatang buas, kecuali yang sempat kamu 
menyembelihnya, dan (diharamkan bagimu) yang disembelih untuk berhala. 
dan (diharamkan juga) mengundi nasib dengan anak panah, (mengundi nasib 
dengan anak panah itu) adalah kefasikan”.  
  Kemudian Allah berfirman tentang hal-hal yang mubah seperti dalam Q. S. al-
Maidah (5): 4. 
ٓ َٓٓماَذا َٓٓٔلُونََكٓٔ يَس 
ُ
ِحلآٓقُل ٓٓلَُهم  ِٓٓحلآأ
ُ
ي َِب ٓٱٓلَُكمُٓٓأ  ُتٓلطا
 “Mereka menanyakan kepadamu: Apakah yang dihalalkan bagi mereka?. 





apa yang halal bagi kita, namun Dia menjadikannya bersifat umum selain dari 
apa yang sudah dijelaskan keharamannya. 
  Ada beberapa prinsip dasar hukum Islam yang membedakannnya dengan  
hukum lain seperti dikemukakan oleh Fathurrahman Djamil, antara lain:223 
1. Meniadakan kesulitan dan tidak memberatkan (‘adam al-h}araj) 
Tabiat manusia tidak menyukai beban yang membatasi kemerdekaan dan 
manusia senantiasa memperhatikan beban hukum dengan sangat hati-hati. 
Manusia tidak bergerak mengikuti perintah kecuali kalau perintah itu dapat 
menawan hatinya, mempunyai daya dinamika. Hal ini adalah karena Islam 
menghadirkan pembicaraannya kepada akal, dan mendesak manusia bergerak 
dan berusaha untuk memenuhi kehendak fitrahnya. Hukum Islam menuju 
kepada toleransi, persamaan, kemerdekaan, menyuruh kepada yang ma’ruf 
dan mencegah dari yang munkar”. 
  Hukum Islam senantiasa memberikan kemudahan dan menjauhi 
kesulitan, semua hukumnya dapat dilaksanakan oleh umat manusia. Karena 
itu dalam hukum Islam ada dikenal istilah rukhsah (keringanan hukum), 
seperti dibolehkan berbuka bagi musafir yang tidak kuat berpuasa. Juga ada 
istilah d}arurat (hukum keringanan yang berlaku pada saat keterpaksaan), 
misalnya dibolehkan memakan makanan yang haram dikonsumsi apabila 
terjadi dalam keadaan terpaksa. Dalam ayat al-Qur’an ditunjukkan bahwa 
beban kewajiban manusia tidaklah pernah bersifat memberatkan, seperit 
dinyatakan oleh Q. S. Al-baqarah (2): 286, “Allah tidak memberatkan 
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seseorang, kecuali dalam kemampuan untuk memikulnya, “Allah 
menghendaki keringanan bagi kamu dan tidak menghendaki kesukaran Q.S. 
Al-Baqarah: (2): 185), “Allah tidak menghendaki untuk menjadikan suatu 
kesempitan bagi kamu (al-Maidah (5): 6, dan Dia sekali-kali tidak 
menjadikan untuk kamu dalam agama suatu kesempitan (Q.S. al-Hajj (22): 
78. 
2. Menyidikitkan beban (taqli>l al-taka>li>f). 
Nabi melarang para sahabat memperbanyak pertanyaan tentang hukum yang 
belum ada yang nantinya akan memberatkan mereka sendiri. Nabiملسو هيلع هللا ىلصjustru 
menganjurkan agar mereka memetik dari kaidah-kaidah umum, yang sedikit 
tersebut justru memberikan kelapangan yang luas bagi manusia untuk 
berinovasi (berijtihad). Dengan demikian hukum Islam tidaklaha kaku, keras, 




ِينَٓٱٓأ َّْٓٓلا ََّٓٓلَٓٓءاَمُنوا ْٓٔ تَس  شٓ َٓعنٓ َٓٔلُوا
َ
ِٓٓإَونُٓكمٓ تَُسؤٓ ٓلَُكمٓ ٓدَُٓتبٓ ٓإِنٓءََٓيا ٓأ ْٓٔ تَس  ِٓحنيََٓٓهٓاَعنٓ َٓٔلُوا
ُلٓ ُٓٱَٓعَفٓآلَُكمٓ ٓدَُٓتبٓ َٓءانُُٓقرٓ ل ٓٱٓيزَُنا ُٓٱٓوََٓٓها َٓعنٓ ّٓللا  َٓحلِيمٓ َٓغُفورٓ ّٓللا
“Hai orang-orang yang beriman, janganlah kamu menanyakan (kepada 
Nabimu) hal-hal yang jika diterangkan kepadamu akan menyusahkan kamu 
dan jika kamu menanyakan di waktu Al Quran itu diturunkan, niscaya akan 
diterangkan kepadamu, Allah memaafkan (kamu) tentang hal-hal itu. Allah 
Maha Pengampun lagi Maha Penyantun”. 
  Ini menunjukkan bahwa Islam mengajarkan umatnya agar bersifta 





setiap tahun. Beliau menjawab, kalau pertanyaan itu saya jawab ya, maka 
akan menjadi kewajiban bagiku, karena itu biarkan saja selama aku 
meninggalkanmu. Sungguh telah rusak beberapa kaum kamu sekarang, 
karena terlalau banyakbertanya dan berselisih mengenai nabi-nabi mereka. 
Karena itu ditegaskan dalam Q. S. al-Baqarah (2); 185, “Allah menghendaki 
keringanan bagimu dan tidak menhendaki kesukaran” dan Q. S. an-Nisa’ (4): 
48, “Allah hendak memberikan keringanan kepadamu, dan manusia dijadikan 
bersifat lemah”. 
  Maksudnya bahwa dalam syariat yang dibawa oleh Muhammad itu 
tidak ada lagi beban-beban yang berat sebagaimana dipikulkan pada bani 
Israil. Misalnya, menyariatkan membunuh diri untuk sahnya taubat, 
mewajibkan qishah pada pembunuhan baik yang disengaja maupun tidak 
tanpa membolehkan membayar diyat, memotong anggota badan yang 
melakukan kesalahan, membuang atau mengguntin kain yang terkena najis, 
dan sebagainya. 
3. Ditetapkan secara bertahap (tadrijiyyan) 
Tiap-tiap bangsa dan tempat memiliki kebiasaan, adat, atau tradisi. Tradisi itu 
ada yang bersifat mendalam, mendarah daging ataupun dangkal saja. Begitu 
juga halnya, bangsa Arab ketika Islam datang mempunyai tradisi atau adat 
yang sukar dihilangkan dalam sekejap mata. Apabila dihilangkan sekaligus 
akan menimbulkan konflik, kesulitan dan ketenangan batin.224 
 





 Seorang sosiolog Ibnu Khaldun menyatakan bahwa suatu masyarakat 
akan menentang apabila ada sesuatu yang baru atau sesuatu yang datang 
kemudian dalam kehidupannya, apalagi hal baru tersebut bertentangan 
dengan tradisi yang ada. 
 Dengan mengingat faktor tradisi dan ketidaksenangan manusia untuk 
menghadapi perpindahan sekaligus dari suatu keadaan kepada keadaan lain 
yangasing sama seklai bagi mereka Al-Qur’an diturunkan berangsur-angsur 
sesuai dengan peristiwa, situasi dan kondisi yang terjadi. Dengan cara 
demikian, hukum yang diturunkan lebih disenangi oleh jiwa dan lebih 
mendorong ke arah  menaatinya, serta bersiap-siap meninggalkan ketentuan 
lama dan menerima ketentuan baru.225 
 Karena perjudian dan minuman keras telah berurat berakar dalam 
tradisi Arab, bahkan menjadi kebanggaan sehingga diungkapkan dalam syair-
syairnya, maka dalam menghapusnya Islam tidak berlaku ceroboh. Hukum 
Islam mengharamkan minuman keras dengan berangsur-angsur. Mula-mula 
diturunkan firman Allah dalm Q. S. al-Baqarah (2): 219. 
َٓٱَٓٓعنِٓٓٓلُونََكٓئيَسٓ ۞ ٓٱٓوَٓٓٓرِٓمٓ ل 
كٓ ُٓٓمُهَما ِٓإَوثٓ ٓٓلِلنااِسٓٓٓفِعَُٓوَمَن َٓٓٓكبِي ٓٓٓمٓ إِث ٓٓٓفِيِهَما ٓٓٓقُل ِٓٓٓسِٓرَمي ٓل 
َ
ِٓمنَٓٓبُٓأ
ٓٓٓعِِهَما ٓنافٓ  ُٓٓٓلَِكَٓكَذ َٓٓٓو َٓعفٓ ل ٓٱٓٓقُلِٓٓٓيُنفُِقوَن َٓٓٓماَذٓآَٓٔلُونََكٓٔ َويَس  ِ ُٓٓٱُٓٓيَبني  ٓلََعلاُكمٓ ٓٓتَِٓي ٓٓأۡلٓٱٓٓلَُكمُّٓٓٓللا
ُرونَٓ  َٓٓتَتَفكا
Mereka bertanya kepadamu tentang khamar dan judi. Katakanlah: Pada 
keduanya terdapat dosa yang besar dan beberapa manfaat bagi manusia, 
tetapi dosa keduanya lebih besar dari manfaatnya. 
 





Ayat ini belum memberikan larangan yang tegas bagi peminum khamar, 
tetapi baru memberitakan bahwa kerugiannya lebih besar dari manfaatntya. 
Kemudian setelah jiwa mereka dapat mempertimbangkan untung ruginya 
minuman khamar, maka turun lagi Q. S. al-Nisa’ (4): 43. 
َهٓايَ ٓ يُّ
َ
ِينَٓٱٓأ َّْٓٓلا َْٓتقٓ ََّٓلَٓٓءاَمُنوا لَوٓ ٱَٓربُوا نُتمٓ وََٓٓةٓلصا
َ
ٓ َٓرىٓ ُسَك ٓٓأ َْٓتعٓ َٓحِتا  َٓتُقولُونََٓٓمٓآلَُموا
Hai orang-orang yang beriman, janganlah kamu shalat, sedang kamu dalam 
keadaan mabuk, sehingga kamu mengerti apa yang kamu ucapkan. 
Baru setelah turun kedua ayat tersebut, Allah menurunkan ayat yang 




ِينَٓٱٓٓأ َْٓءاَمُنوٓ َّٓٓلا َمٓآٓا َٓٱٓٓإِنا ٓٱٓوَِٓٓٓسَُٓمي ٓل ٓٱٓوَٓٓٓرُٓمٓ ل 
َ ٓٱٓوَٓٓٓنَصاُبٓل 
َ ٓرِجٓ ٓٓمَُٓل ٓزٓ ل  ِنٓ ٓٓس  ي ٓٱَٓٓعَملِٓٓٓم  ٓنَِٓط ٓلشا
 ٓٓلُِحونَُٓتفٓ ٓلََعلاُكمٓ َٓتنُِبوُهٓجٓ ٱفَٓ
Hai orang-orang yang beriman, sesungguhnya (meminum) khamar, berjudi, 
(berkorban untuk) berhala, mengundi nasib dengan panah, adalah termasuk 
perbuatan syaitan. Maka jauhilah perbuatan-perbuatan itu agar kamu 
mendapat keberuntungan. 
  Begitu juga tentang haramnya riba yang dilakukan secara bertahap. 
Sebagaimana telah diketahui bahwa riba telah berlaku luas di kalangan 
masyarakat Yahudi sebelum datangnya Islam, sehingga masyarakat Arab 





tersebut.Para ulama fiqh sepakat menyatakan bahwa muamalah dengan cara 
riba ini hukumnya haram.226 
  Keharaman riba ini dapat dijumpai dalam ayat-ayat al-Qur’an dan 
hadits-hadits Rasulullah. Menurut para mufassir mengatakan bahwa proses 
keharaman riba dilakukan secara bertahap. Tahap pertama, Allah 
menunjukkan bahwa riba itu bersifat negatif seperti dinyatakan dalam Q. S. 
al-Rum (30): 39. 
ِنُٓتٓمَءاتَي َٓٓوَما ٓ ِٓٓم  َِيٓ ٓٓابٓ ر 
ْٓل  مٓ ِٓف ٓٓبَُوا
َ
ْٓيَرٓ ٓفََلٓٓلااِسٓٱٓلَِٓو ٓأ ِ ٓٓٱِٓعندَٓٓبُوا ِنُٓتٓمَءاتَي َٓٓوَما ّٓٓللا ٓتُرِيُدونَٓٓةرَٓزَكوٓ ٓم 
ِٓٱٓهَٓوَجٓ  ْولَ ّٓٓللا
ُ
 ٓٓعُِفونَُٓمض ٓل ٓٱُٓهمُٓٓئَِكٓفَأ
Dan sesuatu riba (tambahan) yang kamu berikan agar dia bertambah pada 
harta manusia, maka riba itu tidak menambah pada sisi Allah. Dan apa yang 
kamu berikan berupa zakat yang kamu maksudkan untuk mencapai keridhaan 
Allah, maka (yang berbuat demikian) itulah orang-orang yang melipat 
gandakan (pahalanya). 
 Ayat ini merupakan ayat pertama yang berbicara tentang riba, dan 
para ulama sepakat menyatakan bahwa ayat ini tidak berbicara tentang riba 
yang diharamkan. 
  Tahap kedua, Allah telah memberi isyarat akan keharaman riba 
melalui kecaman terhadap praktik riba di kalangan masyarakat Yahudi. Hal 
ini disampaikan dalam Q. S. al-Nisa’ (4): 161. “Dan disebabkan mereka 
memakan riba, padahal sesungguhnya mereka telah dilarang daripadanya, 
 






dan karena mereka memakan harta benda orang dengan jalan yang batil. 
Kami telah menyediakan untuk orang-orang yang kafir di antara mereka itu 
siksa yang pedih”. 
  Tahap ketiga, Allah mengharamkan salah satu bentuk riba, yaitu 
riba yang bersifat berlipat ganda, dengan larangan yang tegas. Seperti 
dinyatakan dalam Q. S. Ali Imran (3): 130. 
 “Hai orang-orang yang beriman, janganlah kamu memakan riba dengan 
berlipat gandadan bertakwalah kamu kepada Allah supaya kamu mendapat 
keberuntungan”. 
  Menurut para ahli tafsir yang dimaksud riba pada ayat ini adalah 
riba nasikh. Menurut sebagian besar ulama bahwa riba nasiah itu selamanya 
haram, walaupun tidak berlipat ganda. Riba itu ada dua macam, yaitu nasiah 
dan fadhl. Riba nasiah ialah pembayaran lebih yang disyaratkan oleh orang 
yang meminjamkan. Riba fadhl ialah penukaran suatu barang dengan barang 
sejenis, tetapi lebih banyak jumlahnya karena orang yang menukarkan 
mesyaratkan demikian, seperti penukaran emas dengan emas, padi dengan 
padi, dan sebagainya. Riba yang dimaksud dalam ayat ini adalah riba nasiah 
yang berlipat ganda yang umum terjadi di masyarakat Arab zaman jahiliyah. 
  Secara umum ayat ini harus dipahami bahwa kriteria berlipat ganda 
bukan merupakan syarat dari terjadinya riba, tetapi merupakan 
sifat/karakteristik dari praktik membungakan uang saat itu. Dalam hal ini, 
Ath-Thabari menjelaskan bahwa adh’afan mudha’afatan dapat terjadi atas 





yang berutang akan memberi kelebihan ataupun pemberi utang itu sendiri 
meminta kelebihan atas piutangnya.227 Dengan demikian berlipat ganda 
sekalipun kecil, bunga tersebut tetaplah riba. Demikian pula ayat ini perlu 
dipahami secara komprehensif dengan surat al-Baqarah ayat 278-279. 
  Tahap terakhir, Allah mengharamkan riba secara total dengan 
segala bentuknya. Hal ini disampaikan melalui firmannya dalam surah al-
Baqarah (2): 275, 276, dan 278. Dalam ayat 275 Allah menyatakan bahwa 
jual beli sangat berbeda dengan riba, dalam ayat 276 Allah menyatakan 
memusnahkan riba, dan dalam ayat 278 Allah menyuruh orang-orang 
beriman untuk meninggalkan kebiasaan riba dengan segala macam 
bentuknya. Keharaman riba secara total ini menurut para fuqaha terjadi pada 
akhir abad ke delapan atau awal abad ke sembilan Hijriah. 




ِبَوٓ ٱُٓٓكلُونَٓيَأ ٓلر 
ْ َٓٓٓيُقوُمونَََّٓٓٓلٓٓٓا ِيٓٱَٓٓيُقومَُٓٓٓمٓاكَٓٓٓإَِّلا يٓ ٱَٓٓيَتَخباُطهَُّٓٓٓلا ٓ ل ٓٱِٓٓمنَٓٓٓنَُٓط ٓلشا ِ ٓلَِكَٓذ َٓٓٓمس 
ناُهمٓ 
َ
ْٓقَالُوٓ ٓبِأ َمٓآا َٓٱٓإِنا ِبَوٓ ٱُٓلِٓمثٓ ٓعُٓيٓ ل  ْٓ لر  َحلآٓا
َ
ُٓٱَٓوأ َٓٱّٓللا ِبَوٓ ٱٓوََحرامَٓٓعَٓيٓ ل  ْ ٓلر  ِٓنِٓعَظة َٓموٓ ٓۥَٓءهَُٓجا َٓٓفَمٓنٓا ب ِهِٓٓم  ٓۦرا
مٓ وََٓٓسلََفَٓٓمٓآۥفَلَهُٓٓنَتَهٓ ٱفَٓ
َ




ونََٓخ ٓٓفِيَهٓآُهمٓ ٓلاارِٓرٱُٓبَٓح ٓأ ٢٧٥ِِٓٓلُ
ُٓٓٱَٓحقَُٓيمٓ  ِبَوٓ ٱّٓللا ْٓلر  َدَق ٓٱِٓبَٓويُرٓ ٓا ُٓٱٓوَِٓٓتٓ لصا ََّٓٓلّٓٓللا ارٓ ُٓكآُُٓيِبُّ
ثِيمٓ َٓكفا
َ
ِينَٓٱٓإِنٓا٢٧٦ٓٓأ َّْٓٓلا َْٓٓءاَمُنوا ٓوََعِملُوا
ٓ ٱ ْٓٓٓتِٓلَِح ٓلصا قَاُموا
َ
لَوٓ ٱَٓٓوأ َْٓٓٓةٓلصا َكوٓ ٱَٓٓوَءاتَُوا جٓ ٓٓلَُهمٓ َٓٓةٓلزا
َ
َٓخوٓ َٓٓوََّلَٓٓٓرب ِِهمٓ ِٓٓعندَٓٓٓرُُهمٓ أ ُٓهمٓ َٓٓوََّلِٓٓٓهمٓ َعلَيٓ ٓٓف 
 
 227 Abu Ja’far Muhammad bin Jarir ath-Thabari. Jami’ul Bayan ‘an Ta’wil Ayi al-qur’an. 





َهٓايَ ٢٧٧َٓٓٓزنُونََُٓي ٓ يُّ
َ
ِينَٓٓٱٓأ َّْٓٓلا ْٓٱَٓءاَمُنوا َٓٱٓتاُقوا ّْٓٓللا ِبَوٓ ٱِٓمنَٓٓبَِقََٓٓمٓآَوَذُروا ٓلر 
ْ ؤٓ ُٓكنُتمٓإِنٓا امٓ ٓفَإِن٢٧٨ِٓٓمننِيَٓمُّ ٓل
َْٓتفٓ  َٓٓعلُوا
 
ْٓفَأ ِنَٓٓبٓرِِبَرٓ َٓذنُوا ِٓٱٓم  مٓ ٓرُُءوُسٓٓفَلَُكمٓ ُٓتمٓ تُب ِٓٓإَونٓۦ َٓورَُسوِلِّٓٓللا
َ
 ٢٧٩ٓٓلَُمونَُٓتظٓ َٓوََّلٓٓلُِمونََٓتظٓ ََّٓلٓٓلُِكمٓ َو ٓأ
275. Orang-orang yang makan (mengambil) riba tidak dapat berdiri 
melainkan seperti berdirinya orang yang kemasukan syaitan lantaran 
(tekanan) penyakit gila. Keadaan mereka yang demikian itu, adalah 
disebabkan mereka berkata (berpendapat), sesungguhnya jual beli itu sama 
dengan riba, padahal Allah telah menghalalkan jual beli dan mengharamkan 
riba. Orang-orang yang telah sampai kepadanya larangan dari Tuhannya, lalu 
terus berhenti (dari mengambil riba), maka baginya apa yang telah 
diambilnya dahulu (sebelum datang larangan); dan urusannya (terserah) 
kepada Allah. Orang yang kembali (mengambil riba), maka orang itu adalah 
penghuni-penghuni neraka; mereka kekal di dalamnya.  
276. Allah memusnahkan riba dan menyuburkan sedekah. Dan Allah tidak 
menyukai setiap orang yang tetap dalam kekafiran, dan selalu berbuat dosa. 
277. Sesungguhnya orang-orang yang beriman, mengerjakan amal saleh, 
mendirikan shalat dan menunaikan zakat, mereka mendapat pahala di sisi 
Tuhannya. Tidak ada kekhawatiran terhadap mereka dan tidak (pula) mereka 
bersedih hati. 
278. Hai orang-orang yang beriman, bertakwalah kepada Allah dan 
tinggalkan sisa riba (yang belum dipungut) jika kamu orang-orang yang 
beriman. 
279. Maka jika kamu tidak mengerjakan (meninggalkan sisa riba), maka 





bertaubat (dari pengambilan riba), maka bagimu pokok hartamu; kamu tidak 
menganiaya dan tidak (pula) dianiaya. 
4. Memperhatikan Kemaslahatan Manusia 
Hukum Islam sangat menekankan kemanusiaan. Ayat-ayat yang berhubungan 
dengan penetapan hukum tidak pernah meninggalkan masyarakat sebagai 
bahan pertimbangan. Dalam penetapan hukum senantiasa didasarkan kepada 
3 (tiga) sendi pokok, yaitu:228 
a. Hukum-hukum ditetapkan sesudah masyarakat membutuhkan hukum 
hukum itu; 
b. Hukum-hukum ditetapkan oleh sesuatu kekuasaan yang berhak menetapkan 
hukum dan menundukkan masyarakat ke bawah ketetapannya; dan 
c. Hukum-hukum ditetapkan menurut kadar kebutuhan masyarakat. 
 Di samping itu, terbentuknya hukum Islam didorong oleh kebutuhan-
kebutuhan praktis, ia juga dicari dari kata hati untuk mengetahui yang 
dibolehkan dan yang dilarang. Hakikat kemaslahatan dalam Islam adalah 
segala bentuk kebaikan dan manfaat yang berdimensi integral duniawi dan 
ukhrawi, material dan spiritual, serta individual dan kolektif. Sesuatu yang 
dipandang oleh Islam bermaslahat jika memenuhi dua unsur, yaitu kepatuhan 
syariah (halal) dan bermanfaat, serta membawa kebaikan (tahyib) bagi semua 
aspek secara menyeluruh yang tidak menimbulkan mudharat dan merugikan 
pada salah satu aspek. Secara luas, maslahat ditujukan pada pemenuhan visi 
kemaslahatan yang tercakup dalam maqashid syariah yang terdiri dari konsep 
 






perlindungan keimanan dan ketakwaan(dien), jiwa dan keselamatan (nafs), 
perlindungan akal (‘aql), perlindungan harta(ma>l), dan perlindungan 
keturunan(nasl). 
5. Mewujudkan keadilan yang merata 
Dalam syariat Islam, semua manusia mempunyai kedudukan yang 
sama. Tidak ada kelebihan seorang manusia dari yang lain di hadapan hukum. 
Dalam khutbah haji wada’ yang pengikutnya hampir seluruh orang Arab, 
Rasulullah bersabda, “tidak ada perbedaan antara orang-orang Arab dengan 
orang-orang ‘Ajam”. Hal ini senada dengan Q. S. al-Maidah (5): 8 dan Q. S. al-
Nisa’ (4): 135. 
 “Hai orang-orang yang beriman hendaklah kamu jadi orang-orang yang 
selalu menegakkan (kebenaran) karena Allah, menjadi saksi dengan adil. Dan 
janganlah sekali-kali kebencianmu terhadap sesuatu kaum, mendorong kamu 
untuk berlaku tidak adil. Berlaku adillah, karena adil itu lebih dekat kepada 
takwa. Dan bertakwalah kepada Allah, sesungguhnya Allah Maha Mengetahui 
apa yang kamu kerjakan”. [Q. S. al-Maidah (5): 8]. 
 “Wahai orang-orang yang beriman, jadilah kamu orang yang benar-
benar penegak keadilan, menjadi saksi karena Allah biarpun terhadap dirimu 
sendiri atau ibu bapa dan kaum kerabatmu. Jika ia kaya ataupun miskin, maka 
Allah lebih tahu kemaslahatannya. Maka janganlah kamu mengikuti hawa 
nafsu karena ingin menyimpang dari kebenaran. Dan jika kamu memutar 





adalah Maha Mengetahui segala apa yang kamu kerjakan”. [Q. S. al-Nisa’ (4): 
135]. 
Menurut Hasbi Ash-Shiddieqy kaidah-kaidah umum yang harus 
diperhatiakan dalam menerapkan hukum adalah:229 
a. Mewujudkan keadilan; 
b. Mendatangkan kesejahteraan; 
c. Menetapkan hukum yang berpadanan dengan keadaan darurat. Apa yang 
tidak dibolehkan dalam keadaan normal, dibolehkan dalam keadaan 
darurat; 
d. Pembalasan harus sesuai dengan dosa yang dilakukan. 
 Disamping berorientasi keadilan, hukum Islam juga berorientasi pada 
moralitas. Keadilan dalam Islam adalah dalam menempatkan sesuatu hanya 
pada yang berhak serta memperlakukan sesuatu sesuai posisinya. Implementasi 
keadilan dalam aktifitas ekonomi berupa aturan prinsip muamalah yang 
melarang kegiatan-kegiatan yang pada akhirnya akan bertentangan dengan 
keadilan. Larangan tersebut adalah terhadap kegiatan ekonomi yang 
mengandung unsur riba (unsur bunga dalam segala bentuk dan jenisnya, baik 
riba nasiah maupun riba fadhl, dzalim (segala bentuk aktifitas yang merugikan 
diri sendiri, orang lain dan lingkungan baik bersifat jangka pendek maupun 
jangka pandang), maysir (setiap aktifitas yang mengandung unsur judi dan 
untung-untungan), gharar (setiap transaksi yang mengandung unsur 
 






ketidakjelasan akan objek transaksi), dan haram (setiap hal yang mengandung 
unsur haram baik dari segi objek maupu proses pelaksanaannya). 
Berkaitan dengan prinsip-prinsip hukum Islam di atas, maka 
Fathurrahman Djamil dalam bukunya Hukum Ekonomi Islam: Sejarah, Teori, 
dan Konsep, menyebutkan beberapa karakteristik hukum Islam, antara lain:230 
a. Sempurna 
  Syariat Islam diturunkan dalam bentuk yang umum dan garis besar 
permasalahan. Oleh karena itu hukum-hukumnya bersifat tetap, tidak 
berubah-ubah lantaran berubahnya masa dan tempat. Untuk hukum-hukum 
yang bersifat lebih rinci, syariat Islam hanya menetapkan kaidah dan 
memberikan patokan umum. Penjelasan dan perinciannya diserahkan pada 
ijtihad pemuka masyarakat.231 
  Penetapan al-Qur’an tentang hukum dalam bentuk yang global dan 
simpel itu dimaksudkan untuk memberikan kebebasan pada umat manusia 
untuk melakukan ijtihad sesuai dengan situasi dan kondisi zaman. Dengan 
sifatnya yang global ini diharapkan hukum Islam dapat berlaku sepanjang 
masa. 
b. Elastis 
 Hukum Islam juga bersifat elastis dan lentur karena meliputi segala 
bidang dan lapangan hidup manusia. Permasalahan kemanusiaan, 
kehidupan jasmani dan rohani, hubungan sesama makhluk, hubungan 
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makhluk dengan khalik, serta tuntunan hidup dunia dan akhirat terkandung 
di dalamnya. Hukum Islam memperhatikan berbagai segi kehidupan baik 
di bidang muamalat, ibadah, jinayat, dan lain-lain. Meskipun demikian 
tidak memiliki dogma yang kaku, keras, dan memaksa. Ia hanya 
memberikan kaidah-kaidah umum yang mesti dijalankan oleh umat 
manusia.  
 Dengan demikian, yang diharapkan dari umat Islam adalah tumbuh 
danberkembangnya proses ijtihad, yang menurut Iqbal disebut prinsip 
gerak dalam Islam. Ijtihad merupakan suatu teori yang aktif, produktif, 
dan konstruktif.232 
 Sebagai bukti bahwa hukum Islam bersifat elastis, dapat dilihat 
dalam kasus jual beli yang dalam pembayarannya bisa secara 
tunai(naqdan/cash), cicilan (taqsit}/installment), maupun tangguh waktu 
(muajjalah/lumpsum). 
c. Universal dan Dinamis 
Ajaran Islam bersifat universal. Ia meliputi seluruh alam tanpa 
tapal batas, tidak dibatasi pada daerah tertentu, seperti ruang lingkup 
ajaran-ajaran Nabi sebelumnya. Ia berlaku bari orang Arab dan non 
Arab(‘ajam) tanpa memandan ras dan warna kulit. Universalitas hukum 
Islam ini sesuai dengan pemilik hukum itu sendiri yang tidak terbatas. Di 
samping itu hukum Islam mempunyai sidat yang dinamis, cocok dan 
sesuai untuk setiap zaman. 
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Ajaran Islam yang diturunkan oleh pemilik hukum yaitu Allah, 
ditampung dalam wadah bernama al-Qur’an dan Hadits. Al-Qur’an 
merupakan garis kebijakan Allah dalam mengatur alam semesta termasuk 
manusia di muka bumi ini, seperti dijelaskan dalam Q. S. Saba’ (34): 28 
dan Q. S. al-Anbiya’ (21): 107. 
رٓ َٓوَما ٓ
َ
َٓٓكَٓن َٓسل ٓأ كٓ ِٓكنٓاَوَل ٓٓاَونَِذيرٓ ٓٓابَِشيٓ ٓل ِلنااِسٓٓفاةٓ ََك ٓٓإَِّلا
َ
 ٢٨ٓٓلَُمونََٓيعٓ ََّٓلٓٓلااِسٓٓٱَٓثَٓأ
“Dan Kami tidak mengutus kamu, melainkan kepada umat 
manusia seluruhnya sebagai pembawa berita gembira dan sebagai pemberi 




َٓٓكَٓن َٓسل ٓأ َٓٓإَِّلا  ١٠٧ٓٓلَِمنيََٓع ٓل ِل ٓٓةٓ رَح 
“Dan tiadalah Kami mengutus kamu, melainkan untuk (menjadi) 
rahmat bagi semesta alam”. [Q. S. al-Anbiya’ (21): 107]. 
d. Sistematis 
Hukum Islam itu bersifat sistematis maksudnya bahwa hukum 
Islam itu mencerminkan sejumlah doktrin yang bertalian secara logis. 
Beberapa lembaganya saling berhubungan satu dengan yang lainnya.233 
Misalnya perintah sholat dalam al-Qur’an senantiasa diiiringi 
dengan perintah zakat. Perintah makan dan minum diiringi dengan 
larangan sikap berlebih-lebihan. Perintah untuk infaq diiringi larangan 
bersikap kikir. Dari pandangan tersebut dapat dipahami bahwa Islam tidak 
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mengajarkan spiritual yang mandul. Dalam hukum Islam seseorang 
dilarang hanya bermuamalah dengan Allah dan melupakan dunia. Begitu 
juga  dan manusia diperintahkan untuk mencari rezeki, tetapi dilarang 
bersifat imperial dan monopolistik. 
Demikian pula dengan lembaganya. Pengadilan dalam Islam tidak 
memberikan hukuman potong tangan kepada pencuri apabila keadaan 
ekonomi masyarakat sedang kacau dan terjadi kelaparan. Tidak 
diberlakukan hukum rajam bagi pezina kalau lokalisasi pelacuran, 
persebaran pornografi, dan kebiasaan berpakain menutup aurat belum 
ditetapkan secara ideal seperti yang dikehendaki Islam. Dengan demikian 
hukum Islam dan lembaganya akan senantiasa bisa dilaksanakan apabila 
diterapkan hanya sebagian dan ditinggalkan sebagian yang lain. 
e. Hukum Islam bersifat ta‘aqquli dan ta‘abbudi 
Dalam hukum Islam terdapat dua prinsip yang berbeda, untuk 
ibadah dan muamalah. Dalam bidang ibadah terkandung nilai-nilai 
ta‘abbudi/ghairu ma‘qula>t al-ma‘na/irrasional. Artinya manusia tidak 
boleh beribadah kecuali dengan apa yang disyari’atkan. Dalam bidang ini 
tidak ada pintuijtihad bagi umat manusia. Sementara itu, bidang 
muamalah, di dalamnya terkandung nilai-nilai ta’aqquli/ma’qula>t al-
ma’na/rasional. Artinya umat Islam dituntut berijtihad guna membumikan 
ketentuan-ketentuan syari’at tersebut. 
Contoh dari ibadah yang terkandung nilai-nilai ta’abbudi/irrasional 





Khattabradiallahu ‘anhuberkata, “kamu adalah batu biasa, seandainya 
Rasul tidak menciummu tentu akupun tidak akan melakukannya”. Aspek 
irrasional dalam ibadah ini merupakan sebagian di antara tujuannya 
adalah untuk menunjukkan keterbatasan akal manusia.  
Dari segi hukum Islam yang bersifat ”misteri” dan irrasional, 
aturan aturan hukum Islam itu adalah sah karena semata-mata eksistensi 
kebajikan yang terkandung di dalamnya bukan karena rasionalitasnya. 
Misalnya dahulu faktor penyebab diharamkannya babi bagi kaum 
muslimun merupakan suatu hal yang irrasional. Tetapi ketika diketahui 
bahwa dalam babi terdapat unsur cacing pita dan penyakit lain, maka ia 
berubah mencadi rasional. Namun ketika cacing pitadan penyakit lain 
telah dapat dibersihkan dari daging babi tersebut, maka kembali lagi 
masuk dalam lingkup misteri (irrasional). 
Sementara itu menurut Alaiddin Koto ada tiga watak hukum Islam 
yang bersifat tetap dan tidak berubah, yaitutaka>mul(lengkap), 
wasat}iyah(pertengahan), dan h}arakah (dinamis). Watak takamul 
memperlihatkan bahwa hukum Islam dapat melayani golongan yang tetap 
bertahan pada apa yang sudah ada (tradisional), dan dapat pula melayani 
golongan yang menginginkan perubahan (modernis).234 
Watak wasat}iyahmenghendaki keselarasan demi keseimbangan 
antara unsur kebendaan dan unsur kejiwaan. Hukum Islam sangat 
memperhatikan kedua hal ini. Watak harakah membuat hukum Islam 
 





mudah bergerak dan berkembang secara dinamis, senantiasa hidupdan 
memformulasi diri sesuai dengan perkembangan zaman. Bahkan secara 
fiqhiyah, hukum Islam bisa berubah dengan berubahnya situasi, masa, dan 
tempat. Adanya aturan tentang‘azimah (hukum asal) dan rukhsah 
(dispensasi), menjadikan hukum Islam bisa sejalan dengan fitrah manusia 
dan mudah diamalkan dalam keadaan bagaimanapun. 
Disamping itu, segala hukum yang dinashkan oleh al-Qur’an dan 
Sunnah Rasulullah adalah ma’qulat al-ma’na (logis), sesuai dengan akal 
sehat yang belum dipengaruhi oleh hawa nafsu atau kepentingan-
kepentingan tertentu. 
Di antara ciri khas hukum Islam adalah sangat memperhatikan 
aspek kemanusiaan seseorang, baik menyangkut diri, jiwa, harta, akal, 
maupun keyakinan, baik perorangan maupun kelompok. Manusialah yang 
menjadi segalasasaran dan tujuan hukum yang ditetapkan oleh Allah 
dalam al-Qur’an. Inilah watak anthropocentris hukum Islam. Manusia 
dihargai oleh hukum Islam karena kemanusiaannya, bukan karena jabatan, 
harta, keturunan, dan kecantikan. Hukum Islam tidak membenarkan 
pelecehan hak asasi dan harga diri orang lain, mengancam dan 
menghilangkan jiwa orang lain, pemaksaan kehendak, dan sebagainya. 
Adapun menurut Yayan Sopyan, hukum Islam memiliki watak tertentu 
dan beberapa karakteristik yang membedakannya dengan hukum-hukum lain. 





adapula yang berasal dari proses penerapan dalam lintasan sejarah menuju ridha 
Allah. Di antara karakteristik tersebut antara lain:235 
a. Sempurna. 
  Syariat atau hukum Islam akan  selalu sesuai dengan segala situasi 
dan kondisi manusia, dimanapun dan kapanpu, baik sendiri maupun 
berlkelompok. Hal ini didasarkan karena syariat Islam diturunkan dalam 
ketentuan umum dan hanya garis besar permasalahannya saja, sehingga 
hukum-hukumnya bersifat tetap meskipun zaman dan tempat selalu 
berubah. Penetapan hukum yang bersifat global oleh al-Qur’an tersebut 
dimaksudkan untuk memberikan kebebasan kepada umat manusia untuk 
melakukan ijtihad sesuai dengan situasi dan kondisi ruang dan waktu.236 
b. Universal 
Syariat Islam meliputi seluruh alam tanpa ada batas wilayahm ras, 
bangsa, suku, wilayah dan bahasa. Keuniversalan ini pula tergambar dari 
sifat hukum Islam yang tidak hanya terbatas pada satu masa saja seperti 
abad ke-7 misalnya, tetapi berlaku untuk sepanjang zaman. Hukum Islam 
menghimpun segala sudut dan segi yang berbeda-beda dalam satu 
kesatuan, dan ia akan senantiasa cocok dengan masyarakat yang 
menghendaki tradisi lama ataupun modern, seperti halnya ia dapat 
melayani para ahli ‘aqli danahli naql, ahl al-ra’y atau ahl al-hadis\.237 
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c. Elastis, dinamis, fleksibel, dan tidak kaku. 
Karena hukum Islam bersifat universal dan sempurna, maka tak 
dapat dipungkiri pula dengan kesempurnaannya membuatnya bersifat 
elastis, fleksibel dan dinamis dalam perkembangan zaman. Karena jika 
hukum Islam kaku, justru akan menjadikannya tidak relevan terhadap masa 
dan ruang tertentu. Bila syariat diyakini sebagai sesuatu yang baku dan 
tidak pernah berubah, maka fiqh menjembatani antara sesuatu yang baku 
(syariat) dan sesuatu yang relatif yang terus berubah tersebut akibat 
perbedaan ruang dan waktu.238 Syariat Islam hanya memberikan kaidah dan 
patokan dasar yang umum dan global. Perinciannya dapat diselesaikan 
dengan kebutuhan manusia dan berlaku serta diterima oleh seluruh 
manusia. Dengan ini pula dapat dilihat bahwa hukum Islam mempunyai 
daya gerak dan daya hidup yang dapat membentuk diri sesuai dengan 
perkembangan dan kemajuan melalui suatu proses yang disebut ijtihad. 
Dengan ijtihad - yang merupakan hak bagi setiap muslim untuk 
melakukannya - merupakan prinsip gerak dalam Islam yang akan 
mengarahkan Islam kepada suatu perkembangan yang aktif, produktif, serta 
konstruktif.239 
Sendi-sendi hukum Islam yang dinamis itu antara lain ditunjukkan hal-hal 
sebagai berikut:  
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1) Meniadakan kepicikan. Hukum Islam ditetapkan dengan memerhatikan 
kemudahan dan menjauhkan kesukaran dan dapat dikerjakan oleh 
manusia; 
2) Menyedikitkan beban atau tugas. Untuk memelihara dasar inilah al-
Qur’an melarang para sahabat Rasulullah untuk bertanya kepada Nabi 
mereka mengenal hal-hal yang belum ada status hukumnya, karena 
masalah tersebut akan memberatkan; 
3) Menyari’atkan hukum secara berangsur-angsur; 
4) Memerhatikan kemaslahatan manusia; 
5) Mewujudkan keadilan yang merata. 
d. Sistematis 
Artinya antara satu doktrin dengan doktrin yang lain berkait 
kelindan secara logis. Hal ini dapat dilihat dari beberapa ayat dalam al-
Qur’an yang selalu menghubungkan antara satu institusi dengan institusi 
yang lain. Lebih dari itu, syariat Islam mendorong umatnya untuk 
beribadah di satu sisi, namun di sisi lain tidak menghalang umatnya untuk 
mengurusi kehidupan dunia.240 
Perintah sholat misalnya selalu diiringi dengan perintah 
menunaikan zakat. Perintah makan dan minum diiringi dengan pesan untuk 
mengonsumsi yang halal lagi baik dan jangan berlebih-lebihan. Demikian 
juga dengan lembaganya, pengadilan dalam Islam tidak akan memberikan 
hukuman potong tangan bagi pencuri bila keadaan masyarakat sedang 
 





kacau, terjadi kelaparan dan kemiskinan. Tidak akan dijatuhkan hukuman 
keras bagi pezina dan peminum khamar bila hukum Islam masih diterapkan 
sebagian dan ditinggalkan bagian yang lainnya. 
e. Bersifat Ta’abbudi dan Ta’aqquli 
 Warna syariat Islam dapat dibedakan dengan dua kategori yaitu 
ta’abbudi yaitu beribadah kepada Allah yang bertujuan untuk mendekatkan 
diri kepada Sang Khlaik. Bentuk ibadah seperti  dan ta’aqquli yaitu sudah 
ditetapkan tata caranya(mahd}ah)untuk mendekatkan diri kepada Allah di 
mana makna yang terkandung di dalamnya tidak dapat dinalar, irrasional.241 
 Sedangkanta’aqquli adalah bersifat duniawi yang maknanya bisa 
dipahami oleh nalar manusia. ‘Illat dari mu’amalat yang bersifat ta’aqquli 
dapat dirasionalkan dengan melihat ada maslahat atau mudarat terkandung 
di dalamnya. Sesuatu dilarang karena ada kemudaratannya dan 
diperintahkan karena adanya maslahat.242 
f. Menegakkan maslahat 
Karena seluruh hukum itu harus bertumpu kepada maslahat dan 
dasar dari semua kaidah yang dikembangkan dari seluruh hukum Islam 
harus bersimpul pada maslahat. Syariat berurusan dengan perlindungan 
maslahat, baik dengan cara positif, misalnya dengan tindakan untuk 
menopang landasan-landasanmasalih, syariat mengambil tindakan-tindakan 
untuk menopang landasan-landasan masalih tersebut. Atau dengan cara 
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preventif, yaitu mencegah hilangnya masalih dengan mengambil tindakan-
tindakan untuk melenyapkan unsur apapun yang secara aktual atau 
potensial merusak masalih.243 
g. Menegakkan keadilan 
Keadilan dalam arti perimbangan lawannya adalah ketidakadilan, 
kerancuan. Keadilan persamaannya adalah persmaan, tidak diskriminatif, 
egaliter, penunaian hak sesuai dengan kewajiban yang diemban (keadilan 
distributif), serta keadilan Allah yang kemurahan Nya dalam melimpahkan 
rahmatnya kepada manusia sesuai dengan tingkat kesediaan yang 
dimilikinya. 
h. Tidak menyulitkan (‘adam al-h}araj). 
Hukum Islam itu tidak sempit, kaku danmemberatkan. Di antara cara 
meniadakan  kesulitan itu adalah dengan cara:  
1) Pengguguran kewajiban, seperti gugurnya kewajiban sholat Jum’at dan 
gugurnya puasa di bulan Ramadhan bagi orang yang bepergian dan 
menderita sakit. 
2) Pengurangan kadar yang telah ditentukan, seperti sholat qasar menjadi 
dua raka’at dari empat rakaa’at pada sholat zuhur, ashar, dan ‘isya. 
3) Penukaran, seperti wudhu’ atau mandi wajib/besar ditukar dengan 
tayammum. Atau menukar kewajiban puasa di bulan Ramadhan dengan 
hari lain bagi orang yang mempunyai halangan pada bulan Ramadhan. 
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4) Mendahulukan, seperti melakukan kewajiban sebelum datang waktu 
mengerjakannya seperti sholat jama’ taqdim, sholat Ashar yang 
dilaksanakan pada waktu zuhur, melaksanakan sholat ‘Isya pada waktu 
sholat Maghrib. 
5) Menangguhkan atau mentakhirkan kewajiban, seperti sholat jama’ 
ta’khir.Seperti melaksanakan sholat zuhur di waktu ashar, mengerjakan 
sholat Maghrib di waktu ‘Isya’. 
6) Mengubah dengan bentuk lain, seperti sholat khauf karena alasan 
keamanan atau mengganti kewajiban puasa bagi orang yang sudah tidak 
kuat lagi berpuasa dengan membayarfidyah. 
i. Menyedikitkan beban (taqli>l al-taka>lif). 
Yaitu dengan menyedikitkan tuntutan Allah untuk berbuat, 
mengerjakan perintahNya dan menjauhi laranganNya. 
j. Berangsur-angsur 
Hukum Islam dibentuk secara berangsur-angsur, tidak sekaligus. Di 
antara hukum Islam yang diturunkan secara gradual adalah sholat. Pertama 
sekali hanya dua waktu, kemudian tiga waktu, dan akhirnya lima waktu. 
Contoh lain adalah pengharaman riba. Pertama sekali hanya dikatakan 
sebagai perbuatan tercela, kemudian riba yang dilarang hanya yang berlipat 
ganda, terakhir dikatakan haram secara mutlak. Demikian juga terhadap 
pelarangan minuman khamar. Di tahap awal dikatakan mudaratnya lebih 





sholat dalam keadaan mabuk, dan terakhir diharamkan secara mutlak 
bahkan dikatakan sebagai perbuatan setan.  
Secara sosiologis hukum memiliki dua fungsi, pertama sebagai 
alat untuk mengubah masyarakat (social engineering), dan kedua sebagai 
alat pengatur perilaku sosial (social kontrol).244 Dalam fungsi pertama, 
hukum menepati posisi sebagai pengubah struktur sosial atau dengan kata 
lain perubahan sosial mengikuti perubahan hukum, sehingga hukum dengan 
segala perangkatnya memainkan peranan untuk membawa masyarakat 
dalam satu tatanan baru. Contoh seperti ini terlihat dalam upaya mengubah 
tatanan masyarakat jahiliah menjadi tatanan baru yakni masyarakat Islam. 
Dalam fungsinya yang kedua, hukum memiliki fungsi sebagai alat untuk 
mempertahankan stabilitas sosial, atau dengan kata lain, perubahan hukum 
mengikuti kepada perubahan sosial. Contoh ini terlihat di Indonesia seperti 
hukum pada masa kolonial Belanda masih diberlakukan ketika Indonesia 
merdeka. 
Hukum Islam sebagai sebuah sistem yang berlandaskan wahyu 
ilahi tidak terlepas dari peran-peran dan fungsi di atas. Pada satu sisi, 
hukum Islam merupakan alat untuk menciptakan suatu tatanan baru dalam 
masyarakat, sementara di sisi lain hukum Islam merupakan alat kontrol 
yang mengatur hubungan manusia dengan Tuhan, sesama manusia dan 
alam sekitar. 
 





Dalam posisi pertama, aturan-aturan ilahi yang terdapat di dalam 
hukum Islam bertujuan untuk mencapai keadilan, yang diwujudkan 
dalamkemaslahatan manusia di dunia dan akhirat. Dalam posisi kedua, 
hukum Islam berfungsi menjawab segala tantangan yang muncul dalam 
masyarakat. Untuk mengantisipasi perubahan sosial yang senantiasa terjadi 
dalam masyarakat, kendati nas-nas kitab suci dan hadits-hadits jumlahnya 
terbatas, hukum Islam memiliki dinamika di dalamijtihad.Setiap kali 
muncul tantangan baru, dijawab oleh para ulama dengan menggali hukum 
dari sumber-sumbernya dengan menggunakan ijtihad.245 
Dalam konteks pembicaraan hukum Islam (syari’ah), tidak 
pernah terlepas dari teori maqa>s}id al-syari>’ah, yaitu maksud atau tujuan 
disyari’atkannya hukum Islam. Secara umum tujuan dari adanya hukum 
Islam adalah terciptanya kehidupan yang baik di dunia dan kebahagiaan di 
akhirat. Tujuan tersebut merupakan manifestasi dari sifat Allah Maha 
Pengasih dan Maha Penyayang kepada semua makhlukNya. Oleh karena itu 
rah}matan lil ‘a>lami>n adalah inti syari’ah atau maqa>s}id al-syari>’ah itu 
sendiri.  
Atas alasan itulah, ulama hukum Islam mengembangkan konsep 
maqa>s}id al-syari>’ah menjadi suatu konsep aplikatif seperti yang 
dikembangkan oleh al-Ghazali dam al-Syatibi. Menurutnya tujuan utama 
dari syari’ah adalah kemaslahatan (kesejahteraan) masyarakat secara 
keseluruhan. 
 





  Sementara itu Ibnu al-Qayyin al-Jauziyyah menegaskan bahwa: 
“Syariah berlandaskan kepada kebijakan dan kesejahteraan manusia di 
dunia dan di akhirat nanti. Kesejahteraan dimaksud meliputi rasa keadilan, 
kasih sayang, kebaikan, serta kebijaksanaan. Apapun yang bergeser dari 
keadilan ke penindasan, darikasih sayang ke kebencian, dari kesejahteraan 
ke kesengsaraan, dan dari kebijaksanaan ke kebodohan, tidak ada 
hubungannya dengan syariah”.246 
  Guna kepentingan menetapkan hukum, kelima unsur di atas 
(penjagaan terhadap agama, jiwa, akal, harta, dan keturunan) dibedakan 
menjadi tiga perangkat d}aruriya>t, h}ajiya>t, dan tah}siniya>t yang didasarkan 
atas tingkat kebutuhan dan skala prioritas. Urutan peringkat ini akan terlihat 
kepentingannya tatkala masalah yang ada pada masing-masing peringkat 
satu sama lain bertentangan. Dalam hal ini peringkatd}aruriya>tmenempati 
peringkat pertama, disusul olehh}ajiya>t, dan selanjutnya olehtah}siniya>t. 
Namun di sisi lain terlihat bahwa peringkat terendah melengkapi peringkat 
di atasnya, danbegitu seterusnya sampai pada peringkat tertinggi.  
  Yang dimaksud memelihara kebutuhan kelompok dharuriya>t 
adalah memelihara kebutuhan-kebutuhan yang bersifat esensial bagi 
kehidupan manusia. Kebutuhan yang esensial itu adalah memelihara 
agama, jiwa, akal, harta, dan keturunan. 
  Sebagai contoh, misalnya syariah mengenai kewajibanjiha>d dan 
qis}a>s{. Tujuan dari adanya jihad adalah untuk melancarkan jalan dakwah 
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bilamana terjadi hambatan dalam mengajak umat manusia untuk 
menyembah Allah agar terjaganya agama Allah di muka bumi. Tujuan 
qisas agar ancaman terhadap umat manusia dapt dihilangkan agar 
terjaganya jiwa atau nyawa manusia. Hal serupa juga diberlakukan terhadap 
pelarangan mencuri, membunuh, dan meminumkhamar. Tujuannya agar 
terjamin keselamatan atau terlindungi harta, serta terpelihara jiwa, akal, dan 
kesehatan manusia. 
  Berbeda dengan kelompok dharuriya>t, kebutuhan dalam kelompok  
h}ajiya>t tidaklah termasuk kebutuhan esensial, melainkan kebutuhan yang 
dapat menghindarkan manusia dari kesulitan dalam hidupnya. Tidak 
terpeliharanya kebutuhan yang ada dalam kelompok ini tidak mengancam 
eksistensi kelima pokok diatas, tetapi hanya menimbulkan kesulitan 
bagimukallaf. Dalam bidang muamalah misalnya disyari’atkan banyak 
aqad dan beberapa rukhsah, bertujuan agar dalam aktifitas ekonomi 
manusia memiliki pilihan-pilihan dalam melakukan transaksi sehingga 
terdapat kemudahan. 
  Sementara itu, kebutuhan dalam kelompok tah}siniya>t adalah 
kebutuhan yang menunjang peningkatan martabat seseorang dalam 
masyarakat dan dihadapan Rabbnya sesuai dengan kepatutan. 
  Pada hakikatnya, baik kelompok d}aruriya>t, h}ajiya>t, maupun 
tah}siniya>t dimaksudkan memelihara ataupun mewujudkan kelima pokok, 
seperti yang diwujudkan di atas. Hanya saja peringkat kepentingannya 





tingkat kedua bersifat sekunder, dan tingkat ketiga bersifat komplementer. 
Sebagai contoh untukmemelihara diri, harta, keturunan, aspekd{aru>riya>tnya 
adalah mendirikan tempat berteduh. Tempat berteduh merupakan aspek 
d{aru>riya>t, menjelmakannya menjadi rumah merupakan aspek h}ajiyat, dan 
keharusan memiliki Izin Mendirikan Bangunan atau surat izin memiliki 
rumah merupakan aspektah}siniya>t.Apabila dianalisis lebih jauh dalam 
usaha mencapai memelihara kebutuhan dasar five basic needs secara 
sempurna maka ketiga tingkat maqasid di atas tidak dapat dipisahkan. 
Tingkat tah}siniya>t adalah menyempurnakan tingkat h}ajiya>t. 
Dengan demikian, maqa>sid al-syari>’ah berusaha menjaga 
harmonisasi secara mantap, integral, dan berkesinambungan antara kelima 
hal tersebut. Apa saja yang dapat memantapkan perlindungan kelima hal 
tersebut, merupakan kemaslahatan umum dan dikehendaki oleh 
masyarakat. Misalnya, kewajiban zakat sebagai suatu ketetapan hukum, 
memiliki  tujuan dan hikmah sebagaimana tujuan dari suatu hukum 
ditetapkan, yaitu dapat membawa kebaikan dan kesejahteraan bagi umat 
manusia. Persoalannya adalah bagaimana tujuan dari suatu ketetapan 
hukum tersebut dapat tercermin dalam legal formal (fiqh) membawa pada 
tujuan utama syariah tersebut. Pada tataran ini, peran mujtahid untuk 
mengungkap tujuan dan hikmah dari suatu ketetapan hukum akan sangat 
penting.247 
 





Hukum Islam itu sendiri dapat dipahami melalui proses 
penalaran atau ijtihad. Dalam perkembangannya, masing-masing periode 
terbentuknya hukum Islam memiliki corak dan dinamika tertentu, sehinnga 
hukum Islam beserta konsep-konsepnya akan semakin kokoh dan mantap 
dalm mengikuti perkembangan zaman dan evolusi  manusia.248 
Sehubungan persoalan umat semakin berkembang dan tidak 
mungkin semuanya tercover dalam al-Qur’an dan Hadits, maka jauh-jauh 
hari Rasulullahs}alalla>hu ‘alaihi wasallamtelah memberi contoh melalui 
dialognya dengan Mu’az ibn Jabal, bahwa penyelesaian persoalan umat itu 
berpedoman kepada al-Qur’andan Hadits, dan kalau tidak bisa 
deketemukan solusinya, maka diselesai melaluiijtihad249,yang tentu saja 
tidak boleh bertantangan dengan kedua sumber utama tersebut. 
E. Metode-Metode Untuk Mengetahui Maqa>shid Al-Syari>’ah 
Ijtihad memegang peran sangat signifikan dalam pengembangan hukum 
Islam. Sebagaimana dikemukakan oleh al-Syahrastani (w. 548 H) dan Abdul 
Wahhab Khallaf, yang kemudian berkembang menjadi adagium di kalangan 
hukum Islam yaitu: “Teks-teks atau nash itu terbatas sedangkan problematika 
hukum yang memerlukan solusi tidak terbatas, oleh karena itu diperlukan ijtihad 
(qiya>s) untuk menginterpretasi teks/nas yang terbatas, agar berbagai masalah yang 
tidak dikemukakan secara eksplisit dalam teks dapat dicari pemecahannya.250 
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Sebagaimana diketahui bahwa al-Qur’an dan hadits tidak menyebutkan 
secara langsung sejumlah kasus hukum dan solusinya. Dalam konteks ini, maka 
pintu ijtihad terbuka bagi mereka yang memiliki pemahaman ilmu agama yang 
diperlukan. Tujuannya untuk memberi solusi hukum bagi masyarakat Islam di 
setiap zaman dan generasi yang berbeda. 
Dalam melakukan ijtihad, upaya yang dilakukan adalah dengan cara 
menggali, menemukan dan mengeluarkan hukum dari dalilnya (thuruq al-
istinbat}). Ilmu yang membahas tentang istinbat hukum atau metodologi pengalian 
hukum dinamakan usu>l fiqh. Di dalamnya antara lain dibahas tentang kaidah-
kaidah, prinsip-prinsip umum syariat Islam, cara memahami suatu dalil dan 
penerapannya. Sedangkan untuk memahami  syari’at, para ahli usu>l fiqh 
menggunakan dua bentuk pendekatan, yaitu pendekatan kebahasaan dan 
pendekatan maqa>s}id al-syari>’ah (tujuan syara’ dalam menetapkan hukum).251 
Kedua pendekatan atau metode tersebut dijelaskan sebagi berikut: 
Pertama, pendekatan kebahasaan/metode bayani. Yaitu pendekatan dalam 
khazanah usu>l fiqh yang sering disebut dengan al-qawa>’id al-usu>liyyah al-
lughawiyyah atau dila>lah al-lafz\. Yaitu metode istinbat melalui penafsiran 
terhadap kata-kata yang digunakan dalam nas dan susunan kalimatnya sendiri. 
Kaidah-kaidah yang dipakai ini adalah seperti yang digunakan oleh ulama/pakar 
bahasa Arab.252 
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Kedua, pendekatan maqa>s}id al-syari>’ah atau dikenal juga dengan metode 
ta’li>l. Yaitu penggunaan metode dengan  mencari dan menemukan alasan dari 
pensyari’atan dari suatu hukum. Hal ini berdasarkan alasan bahwa ketentuan-
ketentuan yang diturunkan oleh Allah untuk mengatur perilaku manusia itu logis 
dan ada hikmah disebalik pensyari’atannya. Sebab Allah tidak akan menurunkan 
ketentuan dan aturan tersebut secara sia-sia atau tanpa tujuan tertentu. Setiap 
perintah dan larangan memiliki alasan logis dan tujuan masing-masing. Sebagian 
dari padanya disebutkan langsung di dalam al-Qur’an dan Hadits. Sebagian lagi 
disyari’atkan saja tanpa disebutkan alasanya (‘illat), dan sebagian lagi perlu dicari 
alasannya.253 
Secara umum tujuan tersebut adalah kemaslahatan manusia di dunia dan 
akhirat. Dengan kata lain bahwa setiap hukum pastilah mengandung hikmah yakni 
mewujudkan maslahat dan menolak kemudaratan. Allah tidak mungkin 
menetapkan suatu hukum, kecuali untuk kemaslahatan hambaNya.254 
Dalam satu kaidah fiqhiyyah disebutkan: “al-h}ukmu yadu>ru ma’a ‘illatihi 
wuju>dan wa ‘adaman”, artinya hukum itu ditentukan atau berputar bersama 
‘illatnya, jika dia (‘illat) ada maka hukum ada, jika dia tidak ada maka hukumpun 
tidak ada. Secara umum illat artinya adalah sebab, alasan, dan latarbelakang. 
Adapun menurut istilah, illat didefenisikan oleh para ahli usul dengan 
berbagai defenisi, misalnya sebagai berikut. 
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Ahmad Abdul Kafi al-Subki (w. 576 H) dalam kitabnyaal-Ibha>j fi syarh} 
al-minha>j menyatakan bahwa yang dimaksud dengan‘illat hukum ialah al-
mu’arrif, yaitu memberitahukan, al-‘ala>mah ,yaitu tanda, indikator, dan kadang-
kadang‘illat disebut juga al-muashshir fi al-hukm ,yaitu mempengaruhi lahirnya 
ketetapan hukum.255 
Al-Jurjani dalam kitab   al-Ta’rifa>t menyebutkan bahwa ‘illat secara 
bahasa berarti sesuatu yang berada di atas suatu tempat, lalu diubahnya kondisi di 
tempat itu. ‘Illat dinamakan juga penyakit, karena ia mengubah kondisi fisik 
seseorang dari kuat menjadi lemah.256 
Menurut Ibn Hajib al-Amidi, ‘illat adalah motivasi atau pendorong adanya 
hukum yang menjadi motivator terbentuknya hukum melalui qiya>s. Khallaf 
memberikan pengertian bahwa‘illat adalah suatu sifat jelas yang menetapkan dan 
sesuai dengan hukum.257 
Dari beberapa defenisi di atas menunjukkan bahwa yang dimaksud dengan 
‘illat suatu kualitas yang nyata, tampak (zahir), dapat diukur (mud}abit), dan 
memiliki relevansi (muna>sib) sehingga menjadi alasan adanya suatu hukum. 
Jumhur ulama memberlakukan syarat-syarat yang ketat untuk menyebut 
bahwa sesuatu itu bisa disebut ‘illat, yaitu:258 
Pertama, kualitas yang yang diajdikan ‘illat harus memungkinkan diindra 
dan diteliti (al-z}ahir). Sebab kegunaan ‘illat adalah mencari suatu kualitas pada 
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pokok (as}l) untuk diterapkan pada kasus baru (al-far’u).Oleh karena itu suatu 
kualitas yang tidak dapat diindra dan diteliti tidak dapat dijadikan ‘illat apabila 
menggunakan penemuan hukum dengan cara qiya>s.Sebagai contoh ‘illat 
memabukkan akibat meminum khamar menimbulkan hukum haram. Sifat 
memabukkan merupakan suatu kualitas yang tampak (z}ahir) karena dapat diindra, 
dilihat, dan diteliti. 
Kedua, kualitas itu harus dapat diukur (mund}abit}). Kualitas yang tidak 
dapat diukur tidak dapat dijadikan ‘illat, karena bagaimana mungkin seseorang 
menyamakan suatu kasus dengan yang lain kalau ia tidak memiliki standar, 
contohnya sama seperti di atas yaitu keadaan mabuk yang menjadi standar 
keharaman meminum atau mengonsumsi sesuatu. Keadaan mabuk itu dapat 
diukur (mund}abit}). 
Ketiga, kualitas yang dijadikan ‘illat harus sama atau setara (muna>sib), 
dan ‘illattersebut harus sesuai dengan tujuan syri’at. Hubungan ada atau tidak 
adanya hukum harus sesuai dengan tujuan syara’, yakni menarik atau 
mendatangkan maslahah dan menolak mafsadat. Contoh ‘illat tentang keharaman 
khamar adalah keadaan memabukkan. Maka hal ini sudah sesuai dengan tujuan 
syara’ yakni menjaga akal agar tidak rusak akibat khamar, sehingga siapa saja 
yang meminum ataupun memakan sesuatu yang memabukkan hukumnya haram. 
Kemudian, selanjutnya isu-isu yang perlu dikembangkan agar jangkauan 
hukum lebih meluas dan dapat diterapkan pada kasus baru(furu’) adalah pada 





ulama usul fiqh mengembangkan teori-teori pengujian illat hukum yang dikenal 
dengan nama masa>lik al-‘illah. 
Masa>lik al-‘illah merupakan suatu metode untuk mengetahui‘illat hukum 
atau dengan kata lain ialah cara-cara untuk mengetahui hal-hal yang dianggap 
oleh syar’i sebagai‘illat hukum dan yang tidak dianggap oleh syar’i sebagai‘illat 
hukum. Para ulamausu>l al-fiqh telah menetapkan bahwa cara untuk mengetahui 
sifat yang dijadikan sebagai‘illat itu merupakan cara yang telah dipraktikkan oleh 
para sahabat dalam menetapkan hukum terhadap kasus yang tidak ada 
nas}s}mengenai hukumnya. Masa>lik al-‘illah ini dibutuhkan dalam penerapan 
suatu hukum atau dengan kata lainmasa>lik al-‘illah erat kaitannya dengan ijtihad. 
Sebab dengan Masa>lik al-‘illah dapat diketahui apakah suatu kasus yang 
belumada hukumnya dalamnas}s}dapat dihukumkan sama dengan hukum lain yang 
sudah adanas}s}nya.259 
‘Illat merupakan hal yang penting dan fundamental, karena merupakan 
barometer dalam istinbat al-hukm. Para ulama usul bersilang pendapat dalam 
menentukan mana>t} al-hukm (pijakan hukum) antara ‘illat dan hikmah. Sebagian 
ahli usul umumnya menegaskan bahwa hukum syara’ sejatinya tergantung 
pada‘illat, bukan pada hikmahnya. Karena menjadi suatu keniscayaan, ketika 
‘illat ada maka hukum ada, dan ketika ‘illattidak ada maka hukumpun menjadi 
hilang. Mayoritas ulama tidak menjatuhkan pilihan pada hikmah sebagai‘illat al-
h}ukm dengan argumentasi bahwa hikmah kadang-kadang tersembunyi, tidak jelas, 
dan terkadang hikmah merupakan sesuatu yang merujuk pada penilaian orang 
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banyak, dan sudah dapat dipastikan orang banyak, selalu berbeda pendapat dalam 
menentukan hikmah (kemaslahatan).260 
Ulama usul fiqh menyatakan bahwa apabila disebut ‘illat, maka yang 
dimaksud adalah: 
1. Suatu hikmah yang menjadi motivasi dalam menetapkan hukum, berupa 
pencapaian kemaslahatan atau menolak kemafsadatan. Misalnya tercapainya 
manfaat bagi orang-orang yang melakukan jual beli, karena jual beli itu 
dibolehkan. Atau terpeliharanya keturunan dengan mengharamkan perbuatan 
zina, terpeliharanya akal manusia dengan diharamkan minum minuman 
khamar. Ahli usul fiqh menegaskan bahwa berdasarkan induksi terhadap 
hukum-hukum yang terkandung dalam hadits Rasulullahs}allalahu ‘alaihi 
wasallam, seluruh hukum untuk mencapai dan menjamin kemaslahatan umat 
manusia seluruhnya, baik di dunia dan di akhirat dan menghindarkan serta 
menolak berbagai bentuk kemudaratan bagi mereka. Hal ini sejalan dengan 
firman Allah subh}a>nahu wa ta’a>la dalam Q. S. al-Anbiya’ (21): 107: “Dan 
tiadalah Kami mengutus kamu (Muhammad), melainkan untuk (menjadi) 
rahmat bagi semesta alam”.Dengan demikian munurut ulama usul fiqh pada 
setiap hukum syara’ itu terkandung motivasi untuk mencapai kemaslahatan 
dan menolak kemudaratan. Akan tetapi menurut mereka, tolok ukur dalam 
menentukan sesuatu itu maslahat atau mudarat adalah kehendak syarak, bukan 
diukur dari keinginan umat manusia. Karena masing-masing umat manusia 
berbeda dalam menentukan kemaslahatan atau kemudaratan sesuatu 
 





disebabkan oleh pengaruh berbagai situasi dan kondisi pribadi beserta 
lingkungannya. Adapun syarak dalm melihat suatu kemaslahatan atau 
kemudaratan, senantiasa bertolak dari kepentingan individu dan masyarakat. 
2. Sifat zahir yang dapat diukur yang sejalan dengan suatu hukum dalam 
mencapai suatu kemaslahatan, baik berupa manfaat maupun menghindari 
kemudaratan bagi umat manusia. Pengertian sifat yang zahir adalah suatu sifat 
yang terdapat dalam suatu hukum yang bisa dinalar oleh manusia dan berlaku 
umum untuk setiap individu. Misalnya pencurian, pembunuhan secara 
sengaja, dan perzinaham merupakan sifat yang dapat diukur dan dinalar oleh 
akal manusia dan berdasarkan sifat itu disyari’atkan hukum potong tangan 
bagi pencuri, qisas bagi pembunuhan sengaja, dan dera atau rajam bagi pelaku 
zina. Kemaslahatan yang akan dicapai dari penerapan hukum ini adalah 
terpeliharanya harta, jiwa,dan kehormatan seseorang, bahkan lebih jauh lagi 
terpeliharanya stabilitas masyarakat. Dalam jual beli, sekalipun yang menjadi 
unsur utamnya adalah adanya kerelaan antara kedua belah pihak yang 
bertransaksi, namun karena sifat sukarela itu termasuk permasalahan batin 
yang sulit untuk ditangkap, maka syariat Islam menggantikannya dengan ijab 
dan kabul. Dari ijab dan kabul inilah diketahui sifat sukarela tersebut, 
sehingga ia dapat diukur. 
Dari penjelasan ulama usul fiqh tentang illat dalam kedua bentuknya di 
atas, maka illat tersebut adalah berupa hikmah dan sifat zahir dari suatu hukum. 
Dengan demikian, maka yang dikatakan ‘illat dalam pelaksanaan dera dalam 





perbuatan zina itu sendiri. Akan tetapi ulama usul fiqh menekankan bahwa illat itu 
secara khusus adalah sifat zahir yang dapat diukur yang terdapat dalam hukum. 
Adapun hikmah, menurut mereka adalah sesuatu yang muncul akibat adanya 
hukum itu berupa suatu kemaslahatan, baik berbentuk manfaat atau berbentuk 
penolakan terhadap kemudaratan.261 
Dalam menetapkan suatu hukum berdasarka ‘illat, perbedaan pendapat 
ulama dalam menetukan pilihan antara sifat zahir dalam suatu hukum dan hikmah 
suatu hukum Jumhur ulama usul fiqh menyatakan bahwa yang dijadikan patokan 
itu adalah sifat zahir yang dapat diukur yang terdapat dalm hukum, baik sifat itu 
terkait dengan permasalahan batin, tetapi bisa dinalar, seperti bisa dinalar seperti 
sukarela dalam jual beli yang bisa langsung bisa ditangkap panca indra seperti 
pembunuhan dan pencurian maupun yang ditentukan oleh‘urf,seperti persoalan 
baik dan buruk dalam ukuran masyarakat pada suatu tempat. ‘Illat-‘illat seperti 
inilah menurut jumhur ulama yang dapat dijadikan patokan dalam menetukan 
suatu hukum.  
  Adapun hikmah yang terdapat dalam suatu hukum, adakalanya bisa dinalar 
bahwa ia berkaitan dengan hukum, karena menjadi motivasi untuk menetukan 
suatu hukum. Akan tetapi hikmah itu sendiri terkadang sulit diukur dan ditangkap 
panca indra, karena berbeda antara satu individu dnegan lainnya dan satu tempat 
dengan tempat lainnya. Oleh sebab itu, hikmah tidak bisa dijadikan patokan 
umum.Misalnya jiual beli itu disyariatkan dengan hikmah untuk menhindari 
kesulitan serta untuk memenuhi kebutuhan umat manusia. Akan tetapi ada jual 
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beli yang dilakukan bukan untuk mengihindari kesulitan ataupun memenuhi 
kebutuhan. Bolehnya berbuka puasa bagi musafir merupakan hikmah untuk 
menghindari kesulitan (masyaqqah) dari mereka. Akan tetapi kesulitan itu sendiri 
bisa berbeda untuk setiap orang dan keadaan. Para hartawan yang pergi dengan 
menggunakan pesawat terbang tidak akan mengalami kesulitan dalam perjalanan. 
Berbeda dengan mereka yang menggunakan angkutan darat yang akan mengalami 
banyak kesulitan. Keadaan yang sama berlaku terhadap kesulitan yang dialami 
ketika bepergian pada musim dingin akan pasti berbeda dengan musim panas. 
Ibnu Asyur merumuskan metode yang digunakan untuk mengetahui 
adanya Maqa>s}id al-Syari>’ah, antara lain sebagai berikut: 
1. Istiqra’. Yaitu melakukan penelitian secara cermat terhadap perbuatan-
perbuatan syara’, yang terbagi kepada dua macam:  
a. Meneliti hukum-hukum yang sudah diketahui “illatnya dengan berpedoman 
pada ‘illat-’illat yang sudah ditetapkan melalui metode-metode masalik al-
‘illat (cara-cara untuk mengetahui ‘illat). Karena cara semacam ini 
merupakan langkah termudah untuk mengetahui Maqa>s}id al-Syari>’ah. 
Seperti jika diketahui bahwa ‘illat larangan dalam jual belimuzabanah,jazaf 
(jual beli yung tidak diketahu takaran, hitungan atau timbangannya) adalah 
unsur ketidaktahuan pada salah satu barang yang ditukarkan. Maka dapat 
disimpulkan bahwa tujuan syara’nya adalah menolak spekulasi dalam 
transaksi mu’awadah (saling tukar menukar barang). Sehingga bisa 
dipahami bahwa setiaptransaksi mu’awwadhah yang mengandung spekulasi, 





b. Meneliti dalil-dalil hukum yang memiliki kesamaan ‘illat sehingga 
melahirkan kepastian bahwa ‘illat itu menjadi tujuan yang dikehendaki 
syar’i. Seperti ‘illat larangan menjual makanan yang belum berada dalam 
genggaman adalah supaya makanan tetaptersedia dan beredar di pasaran. 
Begitu pula ‘illat larangan menjual makanan dengan makanan secara 
bertempo adalah agar makanan tidak tetap dalam tanggungan kedua belah 
pihak yang bertransaksi sehingga mengakibatkan kemandekan dalam 
peredarannya. Demikian juga ‘illat larangan penimbunan makanan adalah 
agar stoknya tidak berkurang beredar di pasar. Berdasarkan pada ‘illat 
larangan-larangan ini maka bisa dipastikan bahwa tujuan syara’ dalam 
masalah ini adalah supaya makanan tetap dapat beredar dan mudah 
diperoleh masyarakat. 
c. Menggunakan dalil-dalil al-Qur’an yang jelas dalalahnya sehingga menjadi 
jelas apa yang menjadi tujuan syara’. Al-Qur’an dari segi turunnnya adalah 
mutawatir lafdzi bersifat qoth’i sehingga menghasilkan pengetahuan yang 
pasti, tiada keraguan lagi mengenai kebenarannya. Tetapi dari segi dalalah ia 
bersifat zhanni sehingga membutuhkan dalalah yang jelas untuk 
menghasilkan pemahaman yang kuat.  
Sebab itulah jika kekuatan dzhanni al-dalalah menyatu dengan qathh’i matan 
maka menghasilkan tujuan syara’ yang bisa menepis persilangan pandangan  
di antara para fuqaha’. Seperti firman Allah dalam surah al-Baqarah ayat 
185:ٓ 
ٓبُِكُمٓٓٱيُرِيُدٓ ُ ٓٱّللا






“Allah menghendaki kemudahan bagi kamu dan tidak menghendaki 
kesukaran”. 
  Berbicara tentang suatu hikmah yang menjadi motivasi dalam 
menetapkan hukum, berupa pencapaian kemaslahatan atau menolak 
kemafsadatan (maqa>s}id al-syari>’ah), maka ada beberapa ayat dari al-Qur’an 
dan Hadits Rasulullah s}allallahu ‘alaihi wasallam yang menerangkannya 
antara lain: 
1)  Allah subh}a>nahu wa ta’a>la menyebutkan hikmah (maqa>shid) 
diturunkannya agama Islam, yaitu sebagai petunjuk, rahmat dan 
penyembuh bagi penyakit-penyakit yang terdapat di dalam dada. Allah 
berfirman: “Hai manusia, sesungguhnya telah datang kepadamu 
pelajaran dari Tuhanmu dan penyembuh bagi penyakit-penyakit (yang 
berada) dalam dada dan petunjuk serta rahmat bagi orang-orang yang 
beriman. (Q. S.Yunus [10]: 57). 
2)   Allah subh}a>nahu wa ta’a>la menyebutkan maqa>s}id diturunkannya 
syariat adalah bukan menjadi beban dan kesulitan. Akan tetapi untuk 
mensucikan dan menyempurnakan kenikmatanNya. Allah berfirman: “ 
…….. Allah tidak hendak menyulitkan kamu, tetapi Dia hendak 
membersihkan kamu danmenyempurnakan nikmat-Nya bagimu, supaya 
kamu bersyukur. (Q. S. al-Maidah [5]: 6). 
3)  Allah subh}a>nahu wa ta’a>la menyebutkan maqa>s}id diutusnya Nabi 





semesta alam. Seperti tertera dalam al-Qur’an: “Dan tiadalah Kami 
mengutus kamu, melainkan untuk (menjadi) rahmat bagi semesta 
alam”. (Q. S. al-Anbiya’ [21]: 107). 
4)  Allah subh}a>nahu wa ta’a>la menyebutkan maqa>s}id diperintahkannya 
sholat dalam firmanNya: “Sesungguhnya shalat itu mencegah dari 
(perbuatan-perbuatan) keji dan mungkar”. (Q. S. al-Ankabut [29]: 45). 
5) Allah subh}a>nahu wa ta’a>la juga menyebutkan maqa>s}id 
diperintahkannya berpuasa dalam firmanNya: “Hai orang-orang yang 
beriman, diwajibkan atas kamu berpuasa sebagaimana diwajibkan atas 
orang-orang sebelum kamu agar kamu bertakwa”. (Q. S. al-Baqarah 
[2]: 183). 
6) Allah subh}a>nahu wa ta’a>la juga menjelaskan salah satu alasan 
disyari’atkannya zakat yaitu: “Ambillah zakat dari sebagian harta 
mereka, dengan zakat itu kamu membersihkan dan mensucikan mereka 
dan mendoalah untuk mereka. Sesungguhnya doa kamu itu (menjadi) 
ketenteraman jiwa bagi mereka. Dan Allah Maha Mendengar lagi Maha 
Mengetahui. (Q. S. al-Taubah [9]: 103). 
7) Rasulullah shallalahu ‘alaihi wasallam menyebutkan alasan kenapa 
dilarang memakan daging hewan qurban jika telah lewat tiga hari: 
“Sungguh saya melarang kalian menyimpan daging lebih dari tiga hari 
disebabkan paceklik. Namun sekarang makanlah, simpan, dan 
sedekahkanlah”.262 
 





8) Sabda Rasulullah shallalahu ‘alaihi wasallam menyebutkan hikmah 
(maqa>shid) puasa dan pernikahan bagi pemuda; “Wahai para pemuda, 
barangsiapa di antara kalian yang telah mempunyaal-ba>’ah 
(kemampuan berjimak) maka hendaklah dia segera menikah, karena 
dengan perbuatan tersebut lebih menundukkan pandangan dan lebih 
menjaga kemaluaan. Barangsiapa yang tidak mampu, maka hendaklah 
ia berpuasa, karena baginya (berpuasa) menjadi tameng.263 
9) Rasulullah shallalahu ‘alaihi wasallam menyebutkan maqa>s}id      
meminta izin ketika bertamu: “Sesungguhnya meminta izin disyariatkan 
untuk menjaga pandangan”.264 
10) Rasulullah s}allalahu ‘alaihi wasallam menyebutkan maqa>s}id 
diharamkannya menikahi seorang wanita dan saudari ibunya (bibi) 
sekaligus, seperti sabdanya: “Jika kalian para wanita melakukan hal 
tersebut, maka kalian memutuskan tali kasih sayang di antara kalian”.265 
11) Rasulullah s}allalahu ‘alaihi wasallam menyebutkan 
maqa>s}iddilarangnya berbuat sesuatu yang membahayakan, seraya 
bersabda: “Tidak boleh ada bahaya dan tidak boleh membahayakan”.266 
12) Rasulullah s}alla>lahu ‘alaihi wasallam menjelaskan alasan mengapa 
beliau tidak ingin memugar Ka’bah, tatkala berkata kepa ‘Aisyah 
rad}ialla>hu ‘anha: “Seandainya bukan karena kaummu baru saja terlepas 
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dari kekufuran, maka saya akan membangun Ka’bah di atas dasar-dasar 
yang telah dibangun oleh Ibrahim ‘alaihissalam”.267 
13) Rasulullah shallalahu ‘alaihi wasallam menuturkan alasan beliau tidak 
membunuh orang-orang munafik, walaupun nama-nama mereka dan 
kemunafikannya sudah diketahui. Beliau berkata kepada para sahabat, 
“Saya khawatir orang-orang akan berkata bahwa Muhammad telah 
membunuh sahabatnya”.268 
  Masih banyak lagi nash al-Qur’an dan Hadits Rasulullah shallalahu ‘alaihi 
wasallam di mana Allah menyatakan dengan jelas hikmah atau tujuan dari suatu 
perintah (maqa>s}id al-syari>’ah). Allah tidak mensyariatkan sesuatu tanpa ada 
hikmah di balik hal tersebut. Boleh jadi hikmah tersebut dapat diketahui dan 
dilihat oleh akal manusia ataupun tidak. 
  Tidak dapat dipungkiri bahwa para ulama mempunyai peran yang sangat 
besar dalam menyusun karya-karya khusus seputar maqa>s}id al-syari>’ah. Di antara 
kutipan perkataan mereka seperti: 
1) Imam al-Haramain al-Juwaini menjelaskan tujuan takbir dalam sholat. Pada 
waktu yang sama, ia mengkritisi pihak yang berpendapat bahwa tidak ada 
tujuan dan hikmah sama sekali di dalam takbir. Ia berkata: “Orang-orang 
yang berpandangan bahwa tidak ada hilmah dibalik takbir telah 
mendeklarasikan kejahilan diri mereka terhadapmaqa>s}id al-syari>’ah dan 
 
 267 Al-Mu’jam al-Aushat (7/238) no. 7379. 





perkara-perkara maqa>s}idyang berkaitan dengan perintah dan larangan kepada 
manusia”.269 
2) Imam al-Ghazali berkata, “Terdapat lima tujuan dihadirkan syariat bagi 
manusia yaitu menjaga agama, jiwa, akal, harta, dan keturunan”.270 
3) Al-‘Izzu al-Din ‘Abd al-Salam berpandanag, “Motivasi utama sebuah 
perintah yaitu mewujukan mas}lah>at dan sebab-sebabnya, serta menghindari 
mafsadat dan sebab-sebabnya”. Lanjutnya, “Jika kita memerhatikan dan 
mencermati maqasid yang terdapat dalam al-Qur’an dan Sunnah, kita akan 
berkesimpulan bahwa Allah selalu menyeru kepada semua kebaikan dan 
melarang semua keburukan. Kebaikan artinya mewujudkan mas}lah>at dan 
menjauhi mafsadat, sementara keburukan berarti mengundang mafsadat dan 
menjauhi mas}lah>at.271 
4) Syaikhul Islam Ibnu Taimiyah berkata, “Mempelajari dan memahami analogi 
(qiyas) tentang yang benar dan yang buruk termasuk ilmu yang sangat 
penting. Hal ini hanya akan diketahui oleh orang-orang yang mempunyai 
pengetahuan terhadap rahasia-rahasia maqa>s}id al-syari>’ah yang jumlahnya 
tidak terhitung, mencerna dengan baik mas}lah>at kemanusiaan yang 
terkandung di dalamnya untuk kehidupan di dunia dan di akhirat. Pada 
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F. Kedudukan Maqa>shid al-Syari>’ah dalam Hukum Islam  
1. Hubungan Maqa>shid al-Syari>’ah  dengan Dalil-dalil Hukum lainnya 
 Adanya hubungan sinergis antara Maqa>s}id al-Syari>’ah dengan Us}u>l al-fiqh 
merupakan suatu keniscayaan pada setiap konsep pemikiran yang dilandaskan 
pada syari’at Islam.272 Kita akan selalu menjumpai spirit pemikiran maqa>s}id pada 
setiap dalil atau metode penetapan hukum yang terdapat di dalam us}u>l al-fiqh. Hal 
ini juga sekaligus menunjukkan bahwa pemikiran maqa>s}id merupakan cara 
berpikir yang berpijak pada serangkain dalil-dalil hukum Islam yang 
diakuilegitimasinya oleh ulama. 
 Adapun dalil-dalil atau sumber Hukum Islam yang menjadi semangat 
pemikiran Maqa>s}id al-Syari>’ah tersebut antara lain:273 
a. Al-Qur’an dan Sunnah. Keduanya adalah dalil yang merupakan wahyu  yang 
menjadi sumber utama hukum Islam. Di dalam al-Qur’an dan Sunnah tidak 
sekedar memuat nilai-nilaimaqa>s}id, melainkan menjadi muara pertama 
munculnyamaqa>s}id al-Syari>’ah. Karena kehadiran al-Qur’an dan 
Sunnahmewakili kehendak, maksud dan tujuan Allah subh}a>nahu wa 
ta’a>ladalam mensyari’atkan hukum Islam bagi umat manusia. 
b. Ijma’, yaitu kesepakatan pendapat dari seluruh mujtahid dalam memecahkan 
persoalan baru yang muncul sepeninggal Nabis}alalla>hu ‘alaihi wa sallam 
dan tidak direspon oleh dalil wahyu. Ijma’ diakui oleh imam-imam mujtahid 
sebagai dalil hukum yang ketiga setelah al-Qur’an dan Sunnah, karena apa 
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yang menjadi maksud, tujuan dan illah sudah terungkap dan disepakati oleh 
mujtahid pada suatu masa. Pengajuan ijma’ sebagai acuan hukum tidak lain 
adalah pelandasan hukum kepada maqa>s}id al-Syari>’ah. 
c. Qiyas. Dalil ini diakui oleh semua Imam mazhab kecuali mazhab Zha>hiri 
dan Syi’ah. Sebagaimana spirit maqasid dalam ijma yang menitikberatkan 
pada kepada illah hukum. Pada dalil qiyas ini keberadaan ‘illah menjadi 
penentu utama penetapan hukum. Konsep qiyas adalah menganalogikan 
hukum atas persoalan baru dengan persoalan lama yang sudah dinyatakan 
hukumnya oleh nash apabila kedua persoalan tersebut terindikasi 
mempunyai ‘illah yang sama. 
d. Istihsan, yaitu metode ijtihad dengan meninggalkan hukum yang telah 
ditetapkan oleh dalil syari’at, menuju hukum lain yang dipandang lebih 
relevan (kuat) menurut syari’at, yaitu hukum yang lebih menempatkan nilai 
kebaikan, dan tidak mempersulit atau menambah beban bagi kehidupan 
manusia. Pencapaian suatu kebaikan dalam motode rintisan Abu Hanifah ini 
merupakan upaya untuk mewujudkan kemaslahatan yang merupakan puncak 
maqas}id al-Syari>’ah.   
e. Mas}a>lih mursalah. Metode yang dirumuskan oleh Malik ibn Anas ini juga 
mengacu pada nilai kemaslahatan walaupun tidak dinyatakan oleh al-Qur’an 
danSunnah. Nilai kemaslahatan layak dijadikan sebagai acuan hukum, subab 
ia tujuan universal yang mewakili substansi syariat. 
f. ‘Urf. Yaitu penetapan hukum yang mengacu kepada praktik tradisi atau adat 





Penetapan hukum berlandaskan ‘urf merupakan merupakan bentuk 
pengamalan Maqa>s}id al-Syari>’ah karena: 1. pengakuan terhadap suatu 
tradisi berartitelah mengakomodasi terciptanya kenyamanan dan 
ketentraman di masyarakat yang merupakan wujud nyata dari penerapan 
maslahat; 2. pengakuan terhadap suatu tradisi berarti mengakomodasi nilai 
kebaikan yang dijunjung tinggi masyarakat sebagai kearifan lokal; 3. 
pengakuan terhadap suatu tradisi merupakan implementasi dari prinsip 
memberi kemudahan (al-taisi>r) dan menghilangkan beban (raf al-h}araj) yang 
menjadi tujuan hukum Islam. 
g. Sadd al-z\ara>i’. Tujuan disyariatkan hukum Islam adalah untuk mewujudkan 
kemaslahatan sehingga segala hal yang dapat merusak kemaslahatan harus 
dihindari. Sadd al-z\ara>i’ adalah tindakan preventif untuk mencegah 
kerusakan dalam pandangan syari’at. 
2. Maqa>shid al-Syari>’ah dan Hubungannya dengan nash (teks) 
 Yang dimaksud dengan nash di sini adalah teks al-Qur’an dan al-Sunnah. 
Al-Qur’an merupakan kalamullah yang diturunkan kepada Rasulullah sallahu 
‘alaihi wasallam dan disampaikan kepada kita secara mutawatir serta tidak 
diragukan lagi kebenarannya. Karena sifat al-Qur’an yang demikian, maka seluruh 
umat Islam sepakat bahwa al-Qur’an merupakan sumber hukum yang utama dan 
asasi dalam Islam dan tak seorangpun dari mereka yang 
mempermasalahkannya.274 Sedangkan al-Sunnah merupakan sumber hukum 
kedua setelah al-Qur’an. Kedudukan al-Sunnah yang demikian ini telah pula 
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memperoleh konsensus dari mayoritas umat Islam, kecuali beberapa 
kelompok/golongan dari mereka yang menolaknya, seperti Khawarij, Syi’ah, 
Mu’tazilah dan lain-lainnya.275 
 Pemikiran-pemikiran kontradiktif terhadap validitas al-Sunnah telah lama 
bergulir dalam sejarah dan telah menjadi bagian dari pergumulan pemikiran 
hukum Islam. Memang secara tekstual al-Sunnah tidaklah sama dengan al-Qur’an, 
ia lebih rentan terhadap perbedaaan pendapat. Sungguhpun mayoritas umat Islam 
telah sepakat atas validitasnya, namun mereka berbeda pendapat tentang 
keabsahan sebagian teks-teksnya. Karena pada masa Rasulullah salallahu ‘alaihi 
wasallam al-Sunnah belum dikodifikasikan sebagaimana al-Qur’an. Disamping 
itu, kebanyakan teks-teksnya tidak diriwayatakan secara mutawatir dan telah 
terjadi usaha-usaha pemalsuan terhadapnya. Akan tetapi, walaupun demikian 
perhatian ulama dalam upaya filterisasi dan seleksi al-Sunnah telah menghasilkan 
berbagai ketentan normatif sebagai standarisasi penerimaan sebuah al-Sunnah, 
seperti tentang isnad, kritik sanad dan matan, klasifikasi al-Sunnah dan lain 
sebagainya. Lebih dari itu, lahirnya karya-karya besar sebagai bentuk kodifikasi 
al-Sunnah yang kemudian populer dengan sebutan al-Kutub al-Sab’ah erupakan 
prestasi monumental para ulama yang eksistensinya tidak terlepas dari konteks di 
atas. Semua ini menunjukkan betapa serius para ulama dalam menjamin 
berlakunya al-Sunnah sebagai sumber hukum kedua setelah al-Qur’an, sebab dari 
segi validitasnya al-Sunnah tidak dapat diragukan lagi sebagaimana al-Qur’an. 
Apabila al-Qur’an diterima sebagai sumber hukum, maka konsekwensinya al-
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Sunnah haruslah diterima sebagai sumber hukum pula. Dan al-Qur’an sendiri 
sudah menjelaskan kedudukan al-Sunnah secara jelas dan sama sekali tidak 
memerlukan interpretasi. Memisahkan al-Sunnah dari al-Qur’an berarti 
memisahkan al-Qur’an dari NabiNya.276 
Dimensi Maslahah dalam Nash 
Pada dasarnya semua ajaran yang terdapat dalam nash-nash al-Qur’an 
dan al-Sunnah dapat dipastikan mengandung kemaslahatan bagi manusia baik 
mengenai aqidah, ibadah, maupun muamalah. Semua kategori ini merupakan satu 
kesatuan yang tidak bisa dipisahkan satu sama lain dalam konteks perwujudan 
kemaslahatan baik yang bersifat duniawi maupun ukhrawi. Yang membedakan 
kategori-kategori tersebut hanyalah tingkat perhatian nash terhadap dua jenis 
kemaslahatan di atas. Dalam bidang mu’amalah fokus perhatian nash terhadap 
kemaslahatan yang bersifat duniawi begitu kental, sedangkan dalam bidang 
akidah dan ibadah tidak. Tetapi bagaimanapun juga, nash dalam kedua bidang 
tersebut, yaitu mu’amalah di satu sisi dan akidah serta ibadah pada sisi yang 
lain,akan juga menjamin kemaslahatan yang bersifat ukhrawi secara simultan dan 
tentu dengan tingkat stressing yang berbeda pula.277 
 Untuk melihat bagaimana pola ekspresinashdalam memperhatikan dimensi 
maslahah, khususnya dalam bidang mu’amalah dapat kita lihat dalam poin-poin 
pemikiran sebagai berikut: 
a. Al-Qur’an menggariskan ketentuan-ketentuan hukum perdata, pidana, 
administrasi hukum internasional, ekonomi dan keuangan, dan seterusnya. 
 
276 Abu Zahrah, Tarikh al-Maz}a>hib al-Isla>miyyah., hm. 273. 
277 Muhammad Sa’id Ramadhan al-Buth, D}a<<<<wa>bit} al-Mas}lah}ahfi al-Syari<<<>’ah al-





Jumlah ayat yang mengatur hukum-hukum di atas tidaklah banyak, sebab yang 
digariskan al-Qur’an hanyalah prinsip-prinsip umum yang operasionalnya 
disesuaikan dengan tuntutan zaman dan lingkungan.  
 Dengan pola ekspresi al-Qur’an semacam ini maka peluang menetapkan 
hukum mu’amalah atas dasar pertimbangan maslahah akan sangat besar dan hal 
ini merupakan sisi dari elastisitas hukum Islam dalam bidang mu’amalah. 
Dalam konteks ini al-Sunnah juga mempunyai pola ekspresi yang hampir sama 
dengan al-Qur’an, sebab al-Sunnah mempunyai fungsi sebagai penguat dan 
penjelas terhadap al-Qur’an, di samping dalam kasus-kasus tertentu ia mandiri 
dalam menetapkan hukum. Dalam fungsinya ini al-Sunnah tidaklah membuat 
hukummenjadi kaku an kehilangan dinamikanya, sebab penjelasan-penjelaan 
yang diberikan al-Sunnah,lebih menekankan kepada bagaimana agar ayat-ayat 
yang membutuhkan penjelasan tersebut dapat dipahami secara utuh. Dan 
kalaupun ternyata penjelasan-penjelasan al-Sunaah itu bersifat detil, maka 
lazimnya hal itu terjadi dalam hukum-hukum mengenai ibada. 
b. Dalam kebanyakan ayat-ayat al-Qur’an Allah menjelaskan hukum-hukum 
muamalah sekaligus dengan ‘illat atau hikmahnya, baik secara eksplisit 
maupun implisit. Hal ini mengisyaratkan bahwa dalam penetapan hukum-
hukum tersebut terkandung dimensi maslahah yang hendak diwujudkan bagi 
umat manusia. Hal yang sama juga terjadi pada al-Sunnah. 
Di dalam al-Qur’an maupun al-Sunnah terdapat beberapa teks yang 





1) Kesulitan dapat menarik kemudahan, diambil dari Q. S. Al-Baqarah (2): 185, 
Q. S. Al-Nisa’ (4): 28, Q. S. al-Maidah (5): 6, Q.s. al-Hajj (22): 8, dan 
sebagainya. 
   Di dalam syari’at Islam selain terdapat ‘azimah (segala ketentuan yang 
berlaku umum dan dalam segala kondisi) juga terdapat rukhshah (ketentuan yang 
beraku khusus dalam kondisi tertentu). Adanya ketentuan-ketentuan ini 
mencermunkan dimensi maslahah yang sangat kental, sebab Allah membuat 
ketentuan semacam ini semata-mata demi kepentingan manusia yang menuntut 
pembebasan dari segala macam kesulitanam kondisi tertentu.278 
 Berdasarkan penelitian para ulama,terdapat 7 (tujuh) bentuk rukhshah 
yang diberikan Allah subh}a>nahu wa ta’a>la: 
a) Menggugurkan ibadah ketika terdapat uzur syar’i, seperti membatalkan 
haji ketika tidak memberikan jaminan keamanan; 
b) Pengurangan dari yang telah ditentukan, sepertmengqashar sholat 
ketika dalam perjalaman; 
c) Mengganti ibadah dengan ibadah yang lain, seperti mengganti wudhu’ 
dengan tayammum; 
d) Mendahulukan, seperti menjama’ sholat(taqdim)di Arafah; 
e) Mengakhirkan, seperti menjamak sholat (ta’khir) di muzdalifah; 
f) Mengubah bentuk pelaksanaan seperti sholat khauf di medan 
peperangan; 
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g) Memberikan dispensasi, seperti memakan bangkai saat terjadi 
kelaparan.279 
2) Keterpaksaan (dharu>rah) dapat membolehkan sesuatu yang diharamkan. 
Seperti yang terdapat dalam Q. S. al-Maidah (5): 3, Q. S. al-an’am (6): 6 dan 
119, Q. S. al-Baqarah (2): 173, Q. S. al-Nahl (16): 115, dan sebagainya. 
3) Segala sesuatu yng membahayakan harus dihilangkan. Seperti sabda 
Rasulullah shalalla>hu ‘alaihi wasallam: “tidak boleh memuat sesuatu yang 
membahayakan orang lain dan tidak boleh pula membalasnya dengan cara 
yang serupa”.280 
4) Di dalam al-Qur’an maupun al-Sunnah terdapat teks-teks yang membuat 
pengecualian hukum dari ketentuan umum bila peristiwa hukum terjadi 
karena dalam kondisi tertentu seperti karena lupa, keliru, atau terpaksa.Hal 
ini sabagaimana disyaratkan dalam Q. S. Al-Maidah (5): 3, Q. S. al-an’am 
(6):16 dan 19, Q. S. Al-Baqarah (2):137, Q. S. al-Nahl (16): 106 dan 115, 
dan sebagainya. Demikian juga hadits Nabi Muhammad shalalla>hu ‘alaihi 
wasallam:  
 خلطأ والنسيان وما استكرهوا عليه )رواه الطرباين( ان هللا ختاوزىل عن أميت ا
“Sesungguhnya Allah tidak mencatat dari umatku dosa-dosa sebab 
kekeliruan, lupa dan keterpaksaan”.281 
5) Pelaksaan taklif dibebankan Allah kepada manusia(mukallaf) diukur sesuai 
kapasitas manusia untuk melaksanakannya. Ketentuan yang berdimensi 
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maslahah ini ditunjuk dalam Q. S. al-Baqarah (2): 286, Q. S. Al-an’am (6): 
152, dan seterusnya. 
  Dengan melihat berbagai dimensi maslahah dalam nash di atas, maka dapat 
dipahami bahwa maslahah merupakan sebuah makna  substantif  nash, yakni 
sesuatu yang menjiwai eksistensi nash secara keseluruhan baik dalam 
aqidah, ibadah maupun muamalah walaupun dengan penekanan yang 
berbeda.  
3. Maqa>shid al-Syari>’ah dan Hubungannya dengan Ijtihad 
  Dalam pandangan al-Sya>tibi penggalian hukum syara’ akan berhasil 
apabila seseorang mujtahid dapat memahami Maqa>shid al-syari’ah. Mujtahid 
adalah orang yang mengerahkan kesungguhan secara optimal dalam menggali dan 
menghasilkan hukum.282 
  Menurutnya ijtihad itu dari segi proses kerjanya dapat dibagi kepada dua 
bentuk, yaitu ijtihad istinbati dan ijtihad tatbiqi. Ijtihad Istinbati adalah upaya 
untuk meneliti ‘illah yang dikandung oleh nash. Sedangkan ijtihad tatbiqi yaitu 
upaya untuk meneliti suatu masalah dimana hukum yang hendak diidentifikasikan 
dan diterapkan sesuai dengan ide yang dikandung oleh nash. Ijtihad yang disebut 
terkahir ini dinamakan juga dengan tahqiqul manat yang fokusnya adalah upaya 
mengaitkan kasus-kasus yang muncul dengan kandungan makna yang ada dalam 
nash.283 
  Pembagian yang dilakukan olehal-Sya>t{ibi >dapat mempermudah untuk 
memahami mekanisme ijtihad. Dalam ijtihad istinbati, seorang mujtahid 
 






memfokuskan perhatiannya pada paya penggalian ide-ide yang dikandung oleh 
nash yang abstrak. Sedangkan dalam ijtihad tatbiqi seorang mujtahid berupaya 
untuk menerapkan ide-ide yang abstrak tadi kepada permasalahan-permasalahan 
yang kongkrit. Jadi obyek kajian ijtihad istinbati adalah nash, sedangkan obyek 
kajian tatbiqi adalah manusia (sebagai pelaku hukum) dengan dinamika 
perubahan dan perkembangan yang dialaminya. Ijtihad ini dapat disebut sebagai 
upaya sosialisasi dan penerapan ide-ide nash pada dataran kehidupan manusia, 
yang senantiasa berkembang dan berubah. Sehingga wajarlah bila al-
Sya>t{ibi>menyebut sebagai ijtihad yang tak akan berhenti sampai akhir zaman.284 
 Dalam mekanisme ijtihad menurut Asafri Jaya antara Ijtihad istinbati dan 
Ijtihad Tatbiqi memiliki hubungan erat yang saling membutuhkan. Dalam 
melaksanakan ijtihad tatbiqi, ijtihad istinbati memegang peranan penting. Karena 
pengetahuan tentang substansi dan ide umum suatu nash, tetap menjadi tolok ukur 
dalam penerapan hukum. Kekeliruan dalam menetapkan ide ayat akan melahirkan 
kekeliruan pula dalam menilai masalah-masalah baru dan penerapan hukumnya. 
Artinya ijtihad tatbiqi yang disebut juga tahqiqul manat harus dikaitkan dengan 
takhrijul manat dan tanqihul manat sebagai ijtihad istinbati.285 
 Apabila dipahami lebih jauh tampak bahwa ijtihad istinbati mempunyai 
mempunyai kaitan yang tidak dapat dipisahkan dengan keharusan memahami 
maqa>s{id al-Syari>’ah. Karena ijtihad istinbati tersebut merupakan upaya menggali 
ide-ide hukum yang terkandung dalam nash al-Qur’an dan al-Hadits yang 
merupakan khitab syar’i. Oleh sebab itu sebagaimana dinyatakan sebelumnya 
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antara ijtihad istinbati dan ijtihad tatbiqi mempunyai hubungan yang saling 
memerlukan. Ini mengisyaratkan ada kaitan antara ijtihad tatbiqi dengan maqa>s{id 
al-Syari>’ah, walaupun tidak secara langsung. Yang jelas keterkaitan antara ijtihad 
danmaqa>s{id al-syari >’ah tidak dapat dipisahkan. 
 Menurutal-Sya>t{ibi> ijtihad pada intinya adalah upaya penggalian hukum 
syarak(idra>k al-ah}ka>m al-syar’iyyah)secara optimal yang akan berhasil dilakukan 
seorang mujtahid apabila memahami maqa>s{hid al-syari>’ah. Derajat ijtihad bisa 
dicapai apabila seseorang memiliki dua kriteria. Pertama, dapat memahami 
Maqa>s{hid al-Syari>’ah secara sempurna, dan kedua, memiliki kemampuan menarik 
kandungan hukum atas dasar pengetahuan dan pemahaman Maqa>s{hid al-Syari>’ah 
itu dengan bantuan pengetahun bahasa Arab, al-Qur’an dan al-Sunnah. Kedua 
syarat ini menurutal-Sya>t{ibi>saling terkait. Syarat kedua merupakan alat bantu bagi 
kriteria pertama yang merupakan tujuan. Artinya syarat kedua ini merupakan 
wasilah bagi kriteria pertama sebagai tujuan ataumaqa>s{hid al-syari>’ah. Atau 
dengan kata lain dikatakan bahwa ijtihad dapat dilakukan dan berhasil apabila 
seseorang dapat memahamai Maqa>s{hid al-Syari>’ah dengan sempurna melalui 
kemampuan penguasaan bahasa Arab, al-Qur’an dan al-Sunnah.286 
 Ulama pada umumnya tidak menjadikan Maqa>s{hid al-Syari>’ah sebagai 
syarat yang menentukan karena bagi mereka memahami Maqa>s{hid al-Syari>’ah 
dengan sendirinya termasuk dalam persyaratan umum memahami al-Qur’an dan 
al-Sunnah serta pemahaman kaidah kulliyah. Oleh karenanya mereka 
menempatkan pertimbangan Maqa>s{hid al-Syari>’ah sebagai syarat penyempurna 
 





atau pelengkap. Pandangan ini sangat berbeda dengan pandangan al-Sya>t{ibi>yang 
menempatkan Maqa>s{hid al-Syari>’ah sebagai syarat yang menentukan 
keberhasilan sebuah ijtihad. 
 Pengetahuan dan pemahaman Maqa>s{hid al-Syari>’ah merupakan aspek 
penting dalam melakukan ijtihad. Orang yang berhenti pada zahir ayat atau 
pendekatan lafziyyah serta terikat denga nash yang juz’iyyah dan mengabaikan 
maksud-maksud pensyri’atan hukum akan dihadapkan pada kekeliruan-kekeliruan 
dalam ijtihad.287 
 Maqa>s{hid al-Syari>’ah menjadi kunci keberhasilan mujtahid dalam 
ijtihadnya, karena kepada landasan tujuan hukum itulah setiap persoalan dalam 
kehidupan manusia dikembalikan. Baik terhadap masalah-masalah yang baru 
yang belum ada secara harfiah dalam wahyu maupun terhadap kepentingan untuk 
mengetahui apakah suatu kasus masih dapat diterapkan suatu ketentuan hukum 
atau tidak, karena terjadinya pergeseran nilai atau perubahan sosial. 
 Sebagai sumber tasyri’ ketiga, objek ijtihad itu adalah segala sesuatu yang 
tidak diatur secara tegas dalam nash dan masalah-masalah yang sama sekali tidak 
mempunyai landasan nash, yang dalam istilah Abdul Wahab Khallaf sebagai ma>la> 
nas}}s}a fi>h.288 Bertitik tolak dari objek ijtihad itu, ada dua corak penalaran yang 
digunakan dalam upaya penerapanmaqa>s{hid al-syari>’ah, yaitu corak penalaran 
ta’lili dan corak penalaran istislahi. 
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 Corak penalaran ta’lili adalah upaya penggalian hukum yang bertumpu 
pada penentuan‘illah-‘illah hukum yang terdapat dalam satu nash. 
Berkembangnya corak penelaran ta’lili ini didukung oleh suatu kenyataan bahwa 
nash al-Qur’an dan al-Sunnah dalam penuturannya tentang suatu masalah hukum 
sebagian diiringi dengan penyebutan ‘illah-‘illah hukumnya.289 
 Atas dasar  ‘illah yang terkandung di dalam suatu nash, permasalahan-
permasalahan hukum yang muncul diupayakan oleh mujtahid pemecahannya 
melalui penalaran terhadap ‘illah yang ada dalam nash tersebut. Dalam 
perkembangan ushul fiqh corak penalaran ta’lili ini adalah dalam bentuk metode 
qiyas dan istihsan.   
 Corak penalaran istislahi adalah upaya penggalian hukum yang bertumpu 
pada prinsip-prinsip kemaslahatan yang disimpulkan dari al-Qur’an dan al-Hadits. 
Artinya kemaslahatan yang dimaksudkan di sini adalah kemaslahatan yang secara 
umum itu tidak dapat dikembalikan kepada suatu ayat atau hadits secara langsung, 
tetapi dikembalikan kepada prinsip umum kemaslahatan yang dikandung oleh 
nash. 
G. Maqa>shid al-Syari>’ah dalam beberapa Bidang Hukum 
1. Maqa>shid al-Syari>’ah dalam Bidang Hukum Ibadah 
Ibadah dalam makna etimologi berarti tunduk, patuh, merendahkan diri 
dan hina.290 Sedangkan dalam terminologi syariat Islam, ibadah dimaknai pada 
segala perbuatan dan ucapan yang dicintai dan diridla>i oleh Allah Swt. baik yang 
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dikerjakan secara jasmani maupun batini.291 Dimaknai demikian karena 
pengamalan ajaran Islam itu dilakukan dengan menjalankan ibadah, ketaatan dan 
kepatuhan kepada Allah Swt, meliputi segala perbuatan baik yang diperintahkan 
syariat. Hanya saja pada studi hukum Islam, obyek kajian bidang ibadah lebih 
dikhususkan untuk persoalan-persoalan pokok agama yang menjadi rutinitas ritual 
bagi setiap individu muslim, seperti bersuci, shalat, zakat, puasa dan haji.292 
Bidang hukum ibadah merupakan persoalan yang pokok dalam agama. 
Ketetapan hukum ibadah berpijak pada prinsip ke Tuhanan, yang menuntut 
manusia sebagai makhluk untuk berlaku taat, patuh dan tunduk terhadap segala 
perintah Allah Swt. sebagai Sang Pencipta. Oleh sebab itu, ketetapan perintah 
ibadah; seperti shalat, zakat, puasa dan haji selalu ada pada semua agama yang 
disyariatkan Allah Swt.293 Walaupun ada perbedaan mengenai tata cara 
pelaksanaannya. 
Ketetapan hukum-hukum ibadah itu bersifat dogmatis (tawqi>fi>) dan tidak 
bertendensi (ghayr al-Mu'allil). Artinya bahwa kedudukan Allah Swt. sebagai 
Sang Pencipta memegang hak penuh untuk mengatur bagaimana tata cara manusia 
menjalankan ketaatan kepada-Nya. Manusia tidak mempunyai hak sama sekali 
untuk membuat, menambah ataupun merubah tata cara pelaksanaan ibadah 
 
291 Ibid., hlm. 31 
 292Wahbah al-Zuh{ayli>, al-Fiqh al-Isla>mi> wa Adillatuhu, jilid 1, (Damaskus: Da>r al-Fikr, cet. 
2, 1985), hlm. 82. 
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tersebut. Untuk itu dalam kaidah maqa>shid al-Syari'ah dinyatakan: Tidak 
ditetapkan sebuah ibadah kepada Allah kecuali yang telah disyariatkan).294 
Pernyataan hukum-hukum ibadah bersifat dogmatis dan tidak bertendensi 
di atas bukan berarti pensyariatan ibadah tidak memiliki nilai-nilaimaqa>s{id. 
Pensyariatan ibadah tetap memiliki nilai-nilai maqa>s{id baik itu berupa tujuan 
pencapaian kemaslahatan, hikmah-hikmah dan faedah-faedah yang dapat 
dipahami dan dicerna oleh akal pikiran manusia.295 Adapun yang menjadi maksud 
dari pernyataan hukum ibadah bersifat dogmatis adalah untuk menegaskan bahwa 
ketetapan ibadah itu selamanya berlaku statis yang tidak dapat dirubah atau 
ditambah oleh pihak manusia selaku makhluk ciptaan Allah. Semuaketetapan 
ibadah memiliki tendensi dan nilai nilai maqa>s{id berupa alasan-alasan 
pensyariatan, hikmah hikmah dan faedah-faedah bagi manusia baik secara 
individu maupun kolektif untuk kemaslahatan dunia dan akhirat. Adapun tendensi 
dan nilai-nilai maqa>s{id dari pensyariatan ibadah ini meliputi dua hal. 
Pertama: Ketetapan ibadah memiliki maksud dan tujuan pensyariatan 
secara umum untuk mewujudkan maslahat bagi kehidupan manusia di dunia dan 
akhirat. Kemaslahatan yang menjadi maksud dan tujuan syariat ibadah ini adalah 
berupa bentuk ketaatan, kepatuhan dan ketundukan manusia sebagai makhluk 
kepada Kha>liq, Allah Swt. Al-Sha<t{ibi> menjelaskan bahwa, maqa>s{id hukum-
hukum ibadah itu adalah kepatuhan manusia kepada Allah, menghadap kepada-
Nya, merendahkan diri kepada-Nya dengan menjalankan semua ketetapan 
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hukumNya, juga untuk menghidupkan jiwa manusia agar selalu mengingat Allah 
sehingga bagi setiap hamba tidak perna lalai untuk selalu hadir ke hadapan Allah 
dengan segenap hati dan raganya, dalam rangka memperoleh ridlo Allah Swt. 296 
Kedua: Untuk beberapa ketetapan ibadah memiliki maksud dan tujuan 
pensyariatan secara terperinci yang berupa hikmah-hikmah dan faedah-faedah 
yang nyata, yang dapat dirasakan dan dinikmati di dunia. Adapun nilai-nilai 
Maqa>shid ibadah secara terinci adalah sebagai berikut: 
a. Maqa>shid  Shalat 
1. Untuk merealisasikan bentuk ketaatan, kepatuhan dan ketundukan manusia 
kepada Allah Swt. dengan menjalankan perintah agama yang paling pokok 
setelah iman. 
2. Untuk selalu mengingat Allah Swt. dan membangun karakter yang baik 
pada kepribadian manusia : 
نَآٓإِناِنٓ 
َ




لَوٓ ٱِِنَٓوأ ٓٓٓرِيٓ َةَِّٓلِكٓ لصا
Sesungguhnya Aku ini adalah Allah, tidak ada Tuhan (yang hak) selain 
Aku, maka sembahlah Aku dan dirikanlah shalat untuk mengingat Aku. 
(QS. T{a>ha: 14) 
َما ٓت ٓٱ إَِِل ُٓٓٓلٓ ٓ وِِحَ
ُ
ٓٓأ ِمَن ِٓٓكَت ٓل ٓٓٱَكٓ قِِم
َ
َوأ لَوٓ ٱِبٓ َٓٓٓٓة ٓلصا لَوٓ ٱإِنا َتنٓ لصا َٓٓٓٓهٓ َةٓ ءَِٓشا ٓحٓ فَٓل ٓٱَعِن
كٓ ٱُرَٓوََّلِكٓ ُٓمنَكرِٓ ل ٓٱٓوَٓ
َ
ِٓأ َٓيعٓ ٱٓوََٓٓبُ ّٓللا ُ َٓنُعوَنٓٓلَُمَٓمآتَص ّٓللا
“Bacalah apa yang telah diwahyukan kepadamu, yaitu Al Kitab (Al Quran) 
dan dirikanlah shalat. Sesungguhnya shalat itu mencegah dari (perbuatan-
 





perbuatan) keji dan mungkar. Dan sesungguhnya mengingat Allah (shalat) 
adalah lebih besar (keutamaannya dari ibadat-ibadat yang lain). Dan Allah 
mengetahui apa yang kamu kerjakan. (QS. Al-‘Ankabu>t: 45)297 
3. Untuk membangun komunikasi manusia kepada Allah Swt. demi 
menyampaikan segala hajat atas persoalan-persoalan yang dihadapi dalam 
kehidupan. Rasulullah bersabda: “seorang yang shalat, dia sedang 
bermunajat kepada Tuhannya”. HR. Bukha>ri-Muslim 
4. Untuk menghidupkan spirit rohani bagi seorang mukmin dengan 
mengungkapkan segala pujian kepada Allah Swt. dan menghaturkan doa 
shalwat untuk Nabi Saw. melalui bacaan-bacaan shalat.  
5. Untuk memupuk kepedulian sosial dengan memanjatkan doa keselamatan 
untuk kaum muslimin melalui bacaan doa: 
الصالحين  للا  عباد  وعلى علينا السالم  
(semoga keselamat an diberikan kepada kita dan kepada hamba-
hamba Allah yang saleh).298 
b. Maqa>s{id Zakat 
1. Untuk merealisasikan bentuk ketaatan, kepatuhan dan ketundukan 
manusia kepada Allah Swt. dengan menjalankan perintah agama yang 
paling pokok setelah iman dan shalat. 
2. Untuk membersihkan harta dan mensucikan jiwa kaum muslimin: 
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مٓ ِٓمنٓ ُٓخذٓ 
َ
ِرُُهمٓ ٓقَةٓ َصدَٓٓلِِهمٓ َو ٓأ َٓعلَيٓ ُٓتَطه  ِ
ِيِهمٓبَِهآوََصل  َٓصلَوٓ ِٓهم  َٓوتَُزك  اُهم  ٓٓتََكَٓسَكنٓ إِنا ٓل
ٓٓٱٓوَٓ َٓعلِيم  َٓسِميع  ُ ّٓللا
Ambillah zakat dari sebagian harta mereka, dengan zakat itu kamu 
membersihkan dan mensucikan mereka dan mendoalah untuk mereka. 
Sesungguhnya doa kamu itu (menjadi) ketenteraman jiwa bagi mereka. 
Dan Allah Maha Mendengar lagi Maha Mengetahui. 
"Ambillah zakat dari sebagian harta mereka, dengan zakat itu kamu 
membersihkan dan mensucikan mereka." (QS. Al-Tawbah: 103) 
3.  Untuk manifestasi bentuk syukur kepada Allah, menancapkan sikap 
dermawan, dan menjembatani jurang antara si kaya dan si miskin di 
dalam masyarakat agar tidak ada kesenjangan di antara keduanya. Hal 
ini merupakan wujud dari rasa tanggung jawab sosial pada diri seorang 
muslim.299 
c. Maqa>shid  Puasa 
1. Untuk merealisasikan bentuk ketaatan, kepatuhan dan ketundukan 
manusia kepada Allah Swt. dengan menjalankan perintah agama yang 
paling pokok setelah iman, shalat dan zakat. 
2. Untuk membentuk kepribadian seorang muslim yang bertakwa kepada 
Allah Swt. Sebagaimana dalam ayat al-Qur'an: 
يُّٓيَ ٓ
َ
ِيَنَٓءاَمُنوآُْكتَِبَٓعلَيٓ ٱَهآأ ٓٱُكُمَّٓلا َياُمَٓكَمآُكتَِبََٓعَ ِ ِيَنِٓمنَٓقبٓ ٓٱلص  ٓلََعلاُكمٓ ٓلُِكمٓ َّلا
َٓتتاُقوَنٓٓ
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183.  Hai orang-orang yang beriman, diwajibkan atas kamu berpuasa 
sebagaimana diwajibkan atas orang-orang sebelum kamu agar kamu 
bertakwa. (QS. Al-Baqarah: 183)  
3. Untuk menghindarkan manusia dari godaan syetan dan hawa nafsu 
yang mengajak kemaksiyatan, membentuk jiwa yang tenang dan 
terdidik, serta menumbuhkan solidaritas kepada orang-orang yang 
kelaparan.300 
d. Maqa>shid Haji 
1. Untuk merealisasikan bentuk ketaatan, kepatuhan dan ketundukan 
manusia kepada Allah Swt. dengan menjalankan perintah agama yang 
paling pokok setelah iman, shalat, zakat dan puasa. 
2. Untuk mewujudkan persamaan antara sesama manusia. 
3. Untuk ikut merasakan apa yang telah dialami Rasulullah ketika 
melaksanakan dakwahnya, dan merasakan perjalanan hidup Nabi 
Ibrahim dalam memperjuangkan agama Allah. 
4. Untuk memberikan banyak manfaat bagi manusia baik dalam urusan 






يَأ ٓ ٓج ِ رَِجاَّل  ٓ تُوَكٓ َوََعَ َضاِمررٓٓٓٓ ٓ ِ
ُٓٓٓك 
 
َعِميقٓريَأ ٓ ج  
فَ ٓ ِ
ُك  ِمنٓ ٓتنَِيٓ
َمَن ٓل ِيَشٓ  ِفٓ ٱَمٓسٓ ٱُكُروآَْويَذٓ ٓفَِعٓلَُهمٓ َهُدوآْ ِٓ ياامٓرّٓللا
َ
عٓ ٓأ ٓ لُوَم ٓما ََٓعَ ِنٓ ٓت  بَِهيَمةَِٓٓمآَرزََقُهمٓم 
ٓٱ
َ طٓ ُُكُوآِْمنٓ فَِٓٓمٓرَع ٓن ٓل 
َ
َٓٱعُِموآَْهآَوأ َٓفقَِيٓٓل ٓٱئَِسٓا ٓل 
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27.  Dan berserulah kepada manusia untuk mengerjakan haji, niscaya 
mereka akan datang kepadamu dengan berjalan kaki, dan 
mengendarai unta yang kurus yang datang dari segenap penjuru yang 
jauh, 
28.  supaya mereka menyaksikan berbagai manfaat bagi mereka dan 
supaya mereka menyebut nama Allah pada hari yang telah ditentukan 
atas rezeki yang Allah telah berikan kepada mereka berupa binatang 
ternak. Maka makanlah sebahagian daripadanya dan (sebahagian 
lagi) berikanlah untuk dimakan orang-orang yang sengsara dan fakir. 
"Dan berserulah kepada manusia untuk mengerjakan haji, niscaya 
mereka akan datang kepadamu dengan berjalan kaki, dan 
mengendarai unta yang kurus yang datang dari segenap penjuru yang 
jauh. Supaya mereka menyaksikan berbagai manfaat bagi mereka dan 
supaya mereka menyebut nama Allah pada hari yang telah 
ditentukan." (QS. Al-Hajj: 27-28).301 
2. Maqa>shid al-Syari>’ah  dalam Bidang Hukum Keluarga Islam 
Hukum Keluarga Islam atau yang dikenal dengan al-Ah{wa>l al-
Shakhshiyyah adalah aturan-aturan hukum Islam yang terkait dengan urusan 
keluarga atau rumah tangga, yang meliputi masalah perkawinan, perceraian, 
pengasuhan anak dan kewarisan. Syariat Islam menjadikan perlindungan keluarga 
sebagai tujuan pensyariatan hukum pada tingkat keniscayaan (dharu>riyyah), 
karena menjadi unsur penentu regenerasi umat manusia di bumi. Selain itu, sektor 
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keluarga merupakan elemen pembentuk masyarakat, sehingga eksistensi sektor 
keluarga sangat menentukan tatanan kehidupan di masyarakat. 
Menurut hasil analisa para ahli ada empat Maqa>shid al Shari>’ah yang 
termuat dalam pensyariatan hukum keluarga Islam, yaitu sebagai berikut: 
Pertama: Menguatkan ikatan perkawinan (Us{rah al-Nika>h{). Perkawinan 
niscaya dilakukan oleh setiap makhluk hidup yang dalam penciptaannya diberi 
nafsu birahi. Bukan hanya manusia, hewan dan tumbuhan pun niscaya melakukan 
perkawinan. Tujuan Allah Swt. mengkaruniakan nafsu birahi kepada manusia, 
hewan dan tumbuhan adalah agar mereka melakukan perkawinan untuk dapat 
beregenerasi. Namun, untuk makhluk yang diistimewakan dengan nafsu dan akal, 
yaitu manusia, Allah Swt. mengukuhkan perkawinannya dengan syariat 
pernikahan yang disertai sejumlah syarat dan rukun. Menurut Ibn ‘Ashūr, 
disyariatkannya perkawinan dengan sejumlah syarat dan rukun tersebut memiliki 
dua tujuan pokok, yaitu :302 
1. Untuk menunjukkan perbedaan antara pernikahan dan perbuatan zina. 
Setidaknya ada tiga ketentuan yang menunjukkan perbedaan antara 
keduanya: (a) Wali nikah bagi wanita sebagai rukun pelaksanaan akad 
nikah; (b) Mahar sebagai kewajiban suami yang diserahkan kepada istri; (c) 
Menyiarkan perkawinan minimal dengan dua orang saksi sebagai rukun 
pelaksanaan akad nikah.  
2. Untuk menunjukkan perbedaan antara akad pernikahan dan akad transaksi. 
Ketentuan akad dalam perkawinan adalah bersifat ta'bi>d (selamanya), dan 
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tidak dibolehkan melakukan akad untuk jangka waktu tertentu seperti 
halnya akad sewa menyewa. Termasuk pula dengan adanya kewajiban 
mahar yang diberikan suami kepada istri, bukan kepada wali dari istri. Hal 
ini yang membedakannya dengan akad transaksi dengan menyerahkan 
sejumlah uang kepada pemilik barang sebagai pengganti. 
Kedua: Menguatkan ikatan nasab dan kekerabatan keluarga dekat (Us{rah 
al-Nasab wa al-Qura>bah). Hubungan nasab adalah ikatan paling dasar dalam 
hubungan kekerabatan. Ia menjadi motif dasar bagi seseorang untuk loyal dan 
berbakti kepada orang tua dan generasi di atasnya, dan di sisi lain bertanggung 
jawab atas keselamatan dan kesejahteraan anak dan generasi di bawahnya. 
Kondisi yang demikian memungkinkan keharmonisan dan ketentraman 
berkeluarga berdiri pada pijakan bertumbuh yang kondusif, tinggal 
kemudianbagaimana para pihak merawat dan mengukuhkannya. Sebaliknya jika 
keautentikan nasab diragukan maka kasih sayang dan ketentraman dalam keluarga 
terancam sirna, besar kemungkinan akan timbul konflik yang melibatkan sejumlah 
pihak hingga pengabaian hak-hak anak yang masih memiliki ketergantungan yang 
tinggi kepada orang tua. Dengan demikian aturan-aturan yang memberikan 
kepastian hukum tentang keautentikan hubungan nasab dalam suatu keluarga 
menjadi suatu kebutuhan yang fundamental. 
Salah satu Maqa>shid utama dari aturan hukum kekeluargaan ialah 
meneguhkan ikatan nasab dari hal-hal yang dapat menimbulkan praduga yang 
meragukan keautentikan nasab. Maqa>s{id ini secara implisit dipahami dari 





poliandri; larangan laki-laki merdeka menikahi wanita budak kecuali dalam 
kondisi darurat: perbedaan hukum hubungan antara budak perempuan dengan 
majikan laki-laki dan majikan wanita dengan budak laki-lakinya di mana laki-laki 
diperbolehkan menggauli budak perempuannya tetapi tidak demikian dengan 
wanita yang memiliki budak laki-laki; larangan bagi wanita meninggalkan rumah 
tanpa izin suami; larangan mengizinkan orang lain memasuki kediaman tanpa izin 
suami; kewajiban suami menafkahi istri sehingga ia tidak harus bekerja untuk 
memenuhi kebutuhannya sendiri. Substansi dari ketentuan-ketentuan hukum 
dimaksud ialah mencegah hal-hal yang dapat menimbulkan praduga yang 
meragukan keabsahan nasab anak sang istri kepada suaminya.303 
Ketiga: Menguatkan ikatan kekerabatan keluarga jauh (Us}rah al-S{ihar). 
Ikatan ini terbina di atas perpaduan ikatan pernikahan dan ikatan nasab. Dengan 
ikatan kekerabatan ini menjadikan seseorang terhubung dengan keluarga pasangan 
nikahnya. Dalam syariat Islam hubungan tersebut dikukuhkan dengan 
ditetapkannya hukum kemahraman antara individu pasangan nikah dengan 
kerabat-kerabat dekat pasangannya: antara suami dengan ibu istri, anak 
perempuan istri, saudara perempuan istri, bibi istri baik dari pihak ayah maupun 
ibu si istri; dan sebaliknya antara istri dengan ayah suami dan anak laki-laki 
suami. 
Dengan disyariatkannya hukum kemah{ramanpada kekerabatan, istri tidak 
terisolasi dari keluarganya sehingga terputusnya silaturahmi. Kemahraman antara 
suami dengan ibu mertua, anak perempuan istri jika ia menikah dengan janda, dan 
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saudara perempuan istri, dan kemah{raman antara istri dengan ayah mertua dan 
anak laki-laki suami jika ia dinikahi oleh duda, memungkinkan mereka untuk 
dapat berinteraksi dengan lebih leluasa, saling berkunjung dan berada dalam satu 
majelis. Dengan demikian hubungan istri dengan keluarga asalnya tidak terputus, 
di samping ia lebih mudah beradaptasi dengan keluarga suaminya. Di sisi lain 
nilai sakral yang terkandung dalam keemah{ramanakan mempengaruhi psikologi 
masing-masing pihak untuk saling menghormati, sehingga interaksi lawan jenis di 
antara mereka dilakukan dengan pendekatan kekeluargan bukan dengan nafsu dan 
hasrat birahi.304 
Keempat: Penyelesaian konflik dalam keluarga. Maqa>s{id al-Shari>'ah dari 
hukum keluarga Islam berikutnya adalah aturan mengenai cara penyelesaian 
konflik yang ditimbulkan dari ikatan perkawinan, nasab dan kekerabatan. Syariat 
Islam menetapkan aturan pemutusan ikatan-ikatan tersebut secara etis dan 
manusiawi. Pemutusan ikatan perkawinan, nasab dan kekerabatan dapat dilakukan 
bilamana masing-masing ikatan tersebut tidak mendatangkan maslahat yang 
diharapkan, tetapi justru menimbulkan kerusakan (mafsadat). Pemutusan ikatan 
perkawinan merupakan bentuk mafsadat. Tetapi mafsadat lebih besar dapat terjadi 
bilamana tujuan perkawinan berupa keharmonisan dalam keluarga tidak bisa 
dicapai. Prinsip penyelesaian konflik dalam kondisi ini adalah dengan Irtika>b 
Akhaff al-Dhararayn (memilih bahaya yang lebih kecil untuk menghindari 
timbulnya bahaya yang lebih besar). Syariat memberikan tiga cara sebagai 
langkah alternatif penyelesaian konflik: (a) Thalaq, yaitu cerai gugat oleh suami 
 





kepada istri apabila si istri mengabaikan tanggung-jawabnya; (b) melalui khulu', 
cerai gugat oleh istri kepada suami apabila si suami mengabaikan tanggung 
jawabnya; (c) melalui fasakh, yaitu fonis pengadilan untuk menjatuhkan 
perceraian apabila salah satu pihak suami-istri atau keduanya tidak memenuhi 
tanggung-jawabnya dalam membina keluarga. 
3. Maqa>shid al-Syari>’ah dalam Bidang Hukum Perdata 
Islam adalah agama kehidupan. Untuk itu, syariat Islam memberikan 
perhatian besar atas harta bahkan menjadikannya sebagai salah satu dari lima 
pemeliharaan syariat pada tingkat keniscayaan (dharūriyyah). Sebab harta 
merupakan kebutuhan logistik manusia dalam melangsungkan kehidupan di 
dunia. Harta juga berperan penting untuk memenuhi kebutuhan keluarga, biaya 
pendidikan. dan bahkan untuk terlaksananya perintah agama seperti zakat, haji 
dan jihad yang membutuhkan modal berupa harta. Firman Allah Swt. dalam hadis 
qudsi> menyatakan: "Sesungguhnya Kami (Allah Swt.) menurunkan harta adalah 
untuk dapat didirikannya shalat dan ditunaikannya zakat ". (HR. Ahmad)305 
Pemeliharaan syariat Islam atas harta secara umum tertuju dua aspek 
perhatian. Pertama: perhatian pada aspek pemenuhan harta dalam kehidupan 
manusia; dan Kedua: perhatian pada aspek perlindungan harta setelah menjadi hak 
milik manusia.306 Pemenuhan harta dalam kehidupan manusia ditempuh melalui 
pensyariatan perintah untuk bekerja bagi manusia sebagai sarana untuk 
memperoleh harta. Sedangkan perlindungan hak milik atas harta ditempuh melalui 
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pensyariatan jenis-jenis akad dan perjanjian baik berupa akad transaksi (tasarruf), 
seperti akad jual beli, sewa menyewa, muzara'ah, mudarabah, dan lain lain, 
maupun akad pelimphan harta secara suka rela (tabarru’), seperti hibah, wakaf, 
pinjam peminjam dan sejenisnya. 
Tujuan syariat Islam memerintahkan manusia untuk bekerja adalah demi 
terwujudnya kesejahteraan hidup manusia baik pada lingkup individu maupun 
sosial. Bekerja merupakan cara manusia memperoleh harta untuk memenuhi 
kebutuhan hidupnya. Untuk itu, al-Qur'an mengajarkan dan mendorong manusia 
untuk bekerja dan membuka usaha, baik dengan mengelola sumber daya 
alam,keterampilan tangan maupun berniaga. Bahkan al-Qur'an menyatakan 
beberapa jenis pekerjaan, seperti melalui perdagangan (QS. Quraysh: 1-4), usaha 
pertanian (QS. ‘Abasa: 24-32), produksi pakaian (QS. Al-A'ra>f: 39), pengepulan 
besi (QS. Al-Hadi>d: 35), dan konstruksi bangunan (QS. Al-Naml: 44). 
Demi tercapainya kesejahteraan yang menyeluruh dan merata untuk 
seluruh manusia, Islam memberikn tuntunan dalam melakukan pekerjaan untuk 
berlaku adil dan menjunjung tinggi etika. Yaitu dengan tetap menghormati hak-
hak orang lain dan tidak melakukan kecurangan, pencurian, penipuan dan 
sejenisnya (QS. Al-Baqarah: 188), tidak serakah dan berlebihan (QS. Al-Furqa>n: 
67), dan tidak mudah putus asa dan tidak pesimis hingga menjadikannya 
berpangku tangan (QS. Al-Isra>': 29).307 
 
307Mahmud Shaltu>t, al-Isla>m Aqidah wa Shari>'ah, (Kairo: Da>r al-Shuru>q, cet. 18, 2001), hlm. 





Adapun tujuan pensyariatan hukum muamalah harta benda secara umum 
adalah sebagai berikut : 308 
Pertama: Pendistribusian Harta (Rawa>j al-Ma>l); yaitu tujuan untuk 
mengedarkan dan menyalurkan harta yang dimiliki oleh seseorang kepada orang 
lain dengan cara-cara yang benar menurut syariat. Dengan pendistribusian harta, 
kebutuhan masing-masing individu dalam masyarakat dapat terpenuhi. Karena 
manusia sebagai makhluk sosial tidak mungkin dapat memenuhi kebutuhannya 
sendiri tanpa bantuan orang lain. Untuk itu, syariat mengatur sistem kehidupan 
yang ideal dengan aturan distribusi harta melalui akad transaksi dan ketenaga-
kerjaan yang benar; (QS. Al-Muzammil: 20), (QS. Al-Baqarah: 198), (QS. Al-
Baqarah: 282), dan beberapa hadis Nabi Saw. 
Kedua: Validasi Harta (Wud{u>h{ al-Ma>l): yaitu tujuan untuk menghindari 
bahaya dan sengketa yang ditimbulkan dari harta dengan upaya menurut 
kemampuan. Untuk itu, Islam mensyariatkan untuk melakukan pencatatan akad, 
menghadirkan saksi dan jaminan sebagai bukti penguat validitas akad yang 
dilakukan. Sebagaimana hal ini dinyatakan al-Qur'an dalam surat al-Baqarah: 282-
283 serta pada senuah hadis riwayat al-Turmudhi> dan Ibn Ma>jah bahwa 
Rasulullah pernah melakukan pencatatan akad dengan 'Ada>' ibn Khalid mengenai 
akad jual beli budak. 
Ketiga: Pengakuan Hukum atas Harta (Tha>bat al-Ma>l); yaitu tujuan untuk 
memberikan pengakuan hukum dari hak kepemilikan seseorang atas harta. Tujuan 
 
308Muh{ammad T{a>hir ibn 'A>shu>r, Maqa>s{id al-Shari>'ah al-Isla>miyyah, hlm. 464-477. 
Muh{ammad H{asan Abu> Yah{ya>, Ahda>f al-Shari>'ah al-Isla>miyyah, hlm. 670-691, Isma>’il al-H{asani>, 
Naz{ariyyah al-Maqa>s{id 'inda al-Imam Muh{ammad T{a>hir ibn 'A>shu>r, (Herndon-Virginia: The 





ini terimplementasi pada pensyariatan beberapa hukum seperti: pensyaratan 
kepemikikan mutlak atas obyek akad, tidak boleh ada unsur paksaan dalam 
melakukan akad, tidak boleh melakukan akad yang mengandung unsur riba, serta 
pendampingan hukum pada akad yang dilakukan anak kecil dan orang idiot. 
Keempat: Pemeliharaan Harta (Hifzh al-Ma>l); yaitu tujuan untuk 
memelihara dan menjaga hak milik personal atau kelompok atas hartanya. Tujuan 
ini terimplementasi dalam pensyariatan hal-hal yang terdapat pada tujuan validasi 
harta, yaitu pencatatan akad, menghadirkan saksi dan jaminan. Selain itu tujuan 
ini juga terimplementasi dengan pelarangan berlaku curang baik dalam perolehan 
harta atau mentransaksikannya. Termasuk dengan penetapan sanksi pidana untuk 
pencurian, perampasan dan penipuan harta milik orang lain. 
Kelima: Keadilan atas Harta; makna keadilan di sini adalah keadilan 
menurut Allah melalui ketetapan syariat. Keadilan atas harta meliputi: (1) 
keadilan dalam perolehan harta; (2) keadilan dalam mentransaksikan harta; (3) 
keadilan dalam memanfaatkan harta. Dalam perolehan harta, syariat melarang 
bentuk pekerjaan yang batil, curang dan merugikan pihak lain, termasuk tindakan 
suap (risywah) untuk mendapatkan pekerjaan. Demikian pula dalam 
mentraksaksikan harta tidak boleh merugikan pihak lain dan kepentingan umum. 
Sedangkan dalam pemanfaatan harta, syariat memberikan batasan untuk tidak 
berlebihan dan tidak mengarah kepada hal-hal yang haram. Pertanggung jawaban 
atas hak milik harta di akhirat meliputi cara perolehan, pendistribusian dan 





4. Maqa>shid al-Shari>’ah dalam Bidang Hukum Pidana Islam 
Hukum Pidana Islam adalah hukum yang mengatur tentang kejahatan dan 
pelanggaran terhadap ketentuan syariat Islam dan perbuatan tersebut diancam 
dengan sanksi pidana. Dalam literatur ilmu fiqh para ulama sering menggunakan 
istilah al-Jari<mahuntuk menyebut jenis pelanggaran syariat yang menyangkut jiwa 
ataupun lainnya, dan dengan istilah al-Jina>yah untuk pelanggaran syariat yang 
menyangkut jiwa dan pencideraan anggota tubuh. Sedangkan untuk sanksi 
hukumannya dikenal dengan istilahal-‘Uqu>bah.309Adapun ruang lingkup kajian 
hukum pidana Islam ini meliputi pidanaqisha>sh, h{u>dud dan ta'z>ir.310 
Orang yang telah melakukan tindak pidana maka akan mendapatkan 
hukuman. Hal ini ditetapkan dalam hukum Islam dengan tujuan untuk 
menyelamatkan jiwa manusia, baik perorangan maupun masyarakat, dari 
kerusakan dan menyingkirkan hal-hal yang menimbulkan kejahatan. Ibn 'Ashur 
menyatakan bahwa pemberian hukuman atau sanksi kepada para pelaku 
pelanggaran pidana tidak lain merupakan upaya untuk mewujudkan keselamatan 
bagi kehidupan manusia. Dengan demikian, menurut Ibn 'Ashur, maka tujuan 
utama pensyariatan pidana Islam yang berupa qis{a>s{, h{udu>d dan ta'zir adalah untuk 
memelihara sistem kehidupan manusia, suatu sistem kehidupan tidak dapat 
berjalan kecuali dengan membendung hal-hal yang mengancam keberlangsungan 
 
309
A. Djazuli, Fiqh Jinayah: Upaya Menanggulangi Kejahatan dalam Islam, (Jakarta: PT 
RajaGrafindo Persada, cet. 3, 2000), hlm. 12.  
310Qis{a>s{ adalah adalah penjatuhan sanksi yang sama dengan yang telah dilakukan pelaku 
terhadap korbannya, misal; pelaku menghilangkan nyawa korbannya, maka ia wajib dibunuh. 
Kecuali, keluarga korban memaafkan, maka pelaku hanya akan dikenakan denda ganti rugi 
(diyat). H{udu>d adalah penjatuhan sanksi yang berat atas sesorang yang telah ditentukan oleh al-
Quran dan Sunnah, seperti zina, meminum khamr dan keluar dari Islam, dan menuduh orang lain 
berbuat zina tanpa bukti. Ta'zi>r adalah sanksi pidana yang selain pidana h{udu>d, yang ditentukan 





sistem tersebut. Adapun tujuan utama pensyariatan sanksi pidana qis{a>s{, h{udu>d dan 
ta'zir secara umum yaitu ada tiga tujuan, sebagai berikut :311 
Pertama: Untuk memberikan efek jerah kepada pelaku pidana. Sanksi 
pidana dijatuhkan untuk memberikan efek jerah dan menghilangkan sifat buruk 
pada diri pelaku yang mendorongnya melakukan tindak pidana. Oleh karena itu, 
sanksi semisal h{udu>d tidak dijatuhkan apabila terbukti tidak sengaja 
melakukannya, atau adanya shubhat, yaitu situasi tertentu yang menimbulkan 
sangkaan bahwa tindakan pelaku bukan pelanggaran hukum. Tujuan memberikan 
efek jera dan menghilangkan sifat buruk bagi pelaku ini dinyatakan oleh Allah 
Swt. setelah menyebutkan bentuk sanksi. Firman Allah Swt.: 
ص ٓٓۦِمهِِٓدُٓظل َٓبعٓ َٓفَمنٓتَاَبِٓمنٓ 
َ
ٓلََحٓفَإَِٓوأ َٓيُتوُبَٓعلَيٓ ٱنا َ ٓٓهِٓ ّللا َٓغُفور ٓٱإِنا َ ّٓٓٓللا ٓراِحيم 
“Maka barangsiapa bertaubat (di antara pencuri pencuri itu) sesudah melakukan 
kejahatan itu dan memperbaiki diri, maka sesungguhnya Allah menerima 
taubatnya. Sesungguhnya Allah Maha Pengampun lagi Maha Penyayang”. (QS. 
Al-Ma’idah: 39). 
Kedua: Untuk memberi rasa puas bagi korban. Siap orang memiliki 
kecendrungan alamiah untuk melakukan balas dendam terhadap orang yang telah 
menganiaya dirinya. Tindakan balas dendam mustahil dilakukan secara adil 
mengingat kondisi kejiwaan yang saat itu terguncang. Syariat mengatur sanksi 
setimpal dijatuhkan kepada pelaku yang dilaksanakan oleh aparat berwenang guna 
mencegah tindakan pembalasan oleh pihak korban yang cukup membahayakan 
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Muh{ammad T{a>hir ibn Ashu>r, Maqa>s{id al-Shari>'ah al-Isla>miyyah, hlm. 516-517. Nu>r al-





kemaslahatan umum. Jadi, tujuan memberi rasa puas bagi korban yang dimaksud 
di sini adalah untuk meredam kemarahandari pihak korban dan meminta maaf 
kepadanya. Sebagaimana pada sanksi qi{shash dapat diganti dengan diyat (denda 
ganti rugi), apabila dari pihak korban atau keluarga korban telah memaafkan 
pelaku.  
Ketiga: Untuk memberi efek takut melakukan tindak pidana bagi orang 
lain. Syariat mengatur bahwa pelaksanaan eksekusi bagi nara pidana harus 
dilakukan di hadapan publik (QS. Al-Nur: 2). Hal ini akan dapat menjadi 
pelajaran bagi masyarakat secara umum tentang akibat hukum yang dikenakan 
kepada para pelaku pidana, sehingga akan memberikan rasa takut untuk 











KONSEP HAM NASIONAL DAN HAM ISLAM 
 
A. Konsep Dasar Hak Asasi Manusia 
Wacana HAM terus berkembang seiring dengan intensitas kesadaran 
manusia atas hak dan kewajiban yang dimilikinya. Namun demikian, wacana 
HAM menjadi aktual karena sering dilecehkan dalam sejarah manusia sejak awal 
hingga kurun waktu kini.312 Gerakan dan diseminasi HAM terus berlangsung 
bahkan dengan menembus batas-batas teritorial sebuah negara. Manfred Nowak 
menegaskan human rights must be considered one of the major achievenents of 
moderen day philosophy.313 Ruth Gavison juga menegaskan, the twentieth century 
is often described as “ the age of rights.”314 
Begitu derasnya kemauan dan daya desak HAM, maka jika ada sebuah 
negara yang diidentifikasi melanggar dan mengabaikan HAM, dengan sekejap 
mata nation-state di belahan bumi ini memberikan respons, terlebih beberapa 
negara yang dijuluki sebagai adi kuasa memberikan kritik, tudingan, bahkan 
kecaman keras seperti embargo dan sebagainya. 
1. HAM Antara Wacana dan Realita 
Bagi Indonesia, wacana HAM masuk dengan indah ke dalam benak-benak 
anak bangsa. HAM diterima, dipahami, dan diaktualisasikan dalam bingkai 
 
312Abdul Muin Salim, “Al-Huquq al Insan al Asasiyah fi al-quran al-Karim”, dalam Azhar 
Arsyad et.al. (ed.). Islam dan Global Peace (Yogyakarya: Madyan Press, 2002), hlm. 339. 
313Loc.cit. 
314Ruth Gavison, “On the Relationship Between Civil and Political Rights, and social and 
Cultural  Rights, dalam Jeand-Mare Colcaud, et.al (ed.), The Globalization of Human Rights 





formulasi kebijakan dan perkembangan sosio-politis yang berkembang.315 Dalam 
konteks reformasi, pemikiran kearah bentuk jaminan HAM yang lebih kokoh 
semakin mendapatkan momentumnya. Perubahan UUD 1945 adalah fakta sejarah 
sekaligus diyakini sebagai the starting point bagi penguatan demokrasi Indonesia 
yang berbasis perlindungan HAM.316 
Begitupun dalam tataran realitas, kemajuan normativitas HAM belum 
berjalan dengan maksimal. Pelanggaran HAM masih terjadi secara masif. Eforia 
reformasi menyisakan problematika tersendiri. HAM acapkali mengalami reduksi 
dan deviasi makna. HAM dipahami sebagai hak absolut tanpa mengindahkan 
pentingnya kehadiran kewajiban asasi manusia. Pendekatan ini tidak jarang 
menghasilkan upaya pemaksaan kehendak bertameng kepentingan dan kebaikan 
bersama. Pemaksaan kehendak acapkali berujung pada perilaku kekerasan. Sulit 
memahami bagaimana dorongan kuat untuk membela HAM ternyata mengandung 
perbuatan yang justru melanggar HAM itu sendiri. 
HAM berubah menjadi “dua sisi dari sebuah mata pisau.” Pada satu sisi 
mengedepankan dimensi humanitasmanusia, tetapi pada sisi yang lain HAM 
dipandang terlalu menakutkan bagi setiap orang terlebih bagi pengambil 
kebijakan karena didalamnya sarat dengan hegemoni dan kooptasi. Michael 
Freeman memberikan komentar yang tajam terhadap tajamnya disparitas konsep 
 
315Perbincangan HAM dalam konteks konstitusi Indonesia merupakan diskusi yang intens. 
Sejarah mencatat, perdebatan HAM telah dimulai pada saat perumusan negara Indonesia. Lebih 
lanjut baca Herbert Feith dan Lance Castles, Indonesian Political Thinking 19445-1965 (Ithaca: 
Cornell University Press, 1970); Muh.Yamin, Naskah Persiapan Undang-Undang  Dasar 1945, 
Jilid III (Jakarta: Yayasan Prapanca , 1960); Adnan Buyung Nasution, The Aspiration for 
Constitutional Government in Indonesia; A Socio-Legal Study of the Indonesian Konstituante  
1956-1959 (Jakarta: Sinar Harapan, 1992). 
316Lihat lebih lanjut Majda El Muhtaj, Hak Asasi Manusia dalam Konstitusi Indonesia 





HAM dengan realitas pelanggaran HAM. Ia mengatakan, human rights violations 
are facts than can be, and sometimes are, best expressed in terms of numbers, but 
there is uneasy relationship between our knowledge of the numbers and our 
understanding of what they mean.317 
Hak asasi yang sejatinya mengamini dimensi otoritas manusia sebagai 
makhluk hidup yang bermartabat, berubah menjadi HAM yang sarat dengan 
politisasi dan kebohongan.318 Dimensi antroposentrisme, egosentrisme, dan 
individualisme kelihatan kental dalam konsep HAM.319 Secara mendasar hal ini 
dikarenakan dua hal mendasar, yakni pertama, rendahnya pemahaman filosofis 
terhadap kandungan materi muatan HAM,320 dan kedua, bobot materi muatan 
 
317Michael Freeman, Human Rights;An Interdisciplinary Approach (Cambridge: Polity Press, 
2004), hlm. 3 
318Maclntyre mengatakan, “belief in human rights like belief in wiches and unicorn, that is to 
say, it is superstition.” Lihat A. Maclntyre, After Virtue (Notre Dame: University of Notre Dame 
Press, 1981), halaman 67. Dengan nada pesimistik Abdurrahman Wahid atau akrab disapa Gus 
Dur juga pernah berujar, “untuk berterus terang, masalah hak-hak asasi manusia semakin lama 
semakin menjemukan untuk diperbincangkan di negara-negara sedang berkembang. Kenyataan 
yang ada secara sinis menunjukkan kepada hal-hal yang tidak menggembirakan  yang berlangsung 
dimana-mana di seluruh dunia.“ Lihat Abdurrahman Wahid, “Mencari Perspektif baru dalam 
Penegakan Hak-hak Asasi Manusia”, dalam prisma (Jakarta: LP3ES, Nomor 12 Desember 1979), 
hlm. 21. 
319Terdapat perbedaan konsep mengenai HAM. Terjadi polarisasi dua kutub antara HAM 
yang berasal dari Barat dan yang berasal dari Timur, seperti Cina, Vietnam, Myanmar, Malaysia, 
Singapura, dan Indonesia. Klaim Kesejarahan HAM dengan bukti dokumentasi sejarah terus 
mengundang perdebatan. Pada tataran yang lebih ekstrem muncul anggapan untuk menyudahi 
wacana HAM karena berasal “dari mereka,” bukan “dari kita.” Lihat lebih lanjut Harold Crouch, 
“Beberapa Catatan tentang Hak-hak Asasi Manusia”, dalam Haris Munandar (Peny.), 
Pembangunan Politik, Situasi Global dan Hak Asasi di Indonesia; Kumpulan Esei Guna 
Menghormati Prof Miriam Budiardjo (Jakarta: Gramedia, 1994), halaman 451. HAM di Barat 
mendapatkan kritik yang tajam oleh kalangan muslim. Diyakini bahwa HAM versi Barat yang 
cenderung emphirical and intellectual minded berbeda secara signifikan dengan HAM dalam 
perspektif Islam yang mengandung sandaran trancendental authority melalui wahyu Tuhan. 
Lihat lebih lanjut, Irene Bloom et.al.,Religious Diversity and Human Rights (New York: 
Columbia University Press, 1996), halaman 175-191, 213-239, dan 313-337; Mohammad Hashim 
Kamali, Freedom of expression in Islam (Kuala Lumpur: Ilmiah Publisher Sdn. Bhd., 1998), 
halaman 16-24; Abul A’la Mawdudi, Human Rights in Islam ( Delhi: Markazi Maktaba Islam, 
1982); dan Mu’tamar li al-Fikr al-Islami, Huquq al-Insan fi al-Islam; Maqalat al-Mu’tamar al-
Khamis li al-Fikr al-Islam, Teheran 1408H./1987M. (Teheran:Manzhimat al-I’lam al-Islami, 
1987). Lihat juga kompilasi tulisan yang disunting oleh Tahir Mahmood, Human Rights in Islamic 





HAM juga ditengarai memiliki bias pemahaman akibat tajamnya intrik sosial 
politik yang melingkupinya. Yang terakhir ini menjadi semakin mengkristal 
manakala kebijakan global dinilai banyak kalangan sarat dengan kepentingan 
tertentu yang secara sempurna telah menciptakan ketidakadilan global. 
Oleh karena itu upaya rekonstruksi konsep dasar HAM merupakan 
langkah pertama yang harus serius dilakukan. Lebih dari itu, penting dipahami 
bahwa konseptualisasi HAM muncul dalam konteks perjuangan manusia menuju 
puncak keadaban hidup manusia yang lebih bermartabat. Titik pandang ini 
merupakan entry point untuk melihat totalitas perjuangan manusia sampai 
lahirnya dokumentasi keadaban manusia dalam berbagai bentuk perjanjian 
internasional HAM yang selanjutnya dikenal sebagai International Human Rights 
Law. 
2. Perkembangan Pemikiran HAM 
The focus of human rights is on the life and dignity of human beings, 
demikian tegas Manfred Nowak.321 Todung Mulya Lubis menyebutkan ada empat 
teori HAM,322 yaitu pertama, hak-hak alami (natural rights) berpandangan bahwa 
HAM adalah hak yang dimiliki oleh seluruh manusia pada segala waktu dan 
tempat berdasarkan takdirnya sebagai manusia (human rights are rights that 
 
320Dasar inilah yang membuat Freeman menawarkan pentingnya pendekatan interdisipliner 
dalam kajian HAM. Ia mengatakan, “the social sciences have, after too long a delay, begun to take 
human rights seriously. We should hope that this welcome development will be accompanied by 
human rights activists talking social science seriously.” Lihat Michael Freeman, op.cit., hlm. 178. 
321Manfred Nowak, loc.cit. 
322Lihat lebih lanjut Todung Mulya Lubis, In Search of Human Rights; Legal Political 






belong to all human beings at all times and in all places by virtue of being born as 
human beings). 
Kedua, teori positivis (positivist theory), yang berpandangan bahwa karena 
hak harus tertuang dalam hukum yang real, maka dipandang sebagai hak melalui 
adanya jaminan konstitusi (rights, then should be created and granted by 
constitution, laws and contracts). Pandangan ini secara nyata beerasal dari 
ungkapan Bentham yang mengatakan, rights is a child of law, from real laws 
come real rights, but from imaginary law, laws of nature, come imaginary rights. 
Natural rights is simple nonsens, natural and impresicible rights rethorical 
nonsens, nonsens upon still. 
Ketiga,teori relativis kultural (cultural relativist theory). Teori ini adalah 
salah satu bentuk antitesis dari teori hak-hak alami (natural rights). Teori ini 
berpandangan bahwa menganggap hak itu bersifat universal merupakan 
pelanggaran satu dimensi kultural terhadap dimensi kultural yang lain, atau 
disebut dengan imperialisme kultural (cultural imperialism). Yang ditekankan 
dalam teori ini adalah bahwa manusia merupakan interaksi sosial dan kultural 
serta perbedaan tradisi budaya dan perbedaan berisikan perbedaan cara pandang 
kemanusiaan (different ways of being human). Oleh karenanya, penganut teori ini 
mengatakan, that rights belonging to all human beings at all times in all places 
would be the rights of desocialized and deculturized beings. 
Keempat, doktrin Marxis (Marxist doctrine and human rights). Doktrin 
Marxis menolak teori hak-hak alami karena negara atau kolektivitas adalah 





pengakuan sebagai hak individual, apabila telah mendapat pengakuan dari negara 
dan kolektivitas. Dengan kata lain, all rights derive from the state, and are not 
naturally possessed by human beings by virtue of having been born. 
Membicarakan HAM berarti membicarakan eksistensi dan proteksi 
terhadap kehidupan manusia. HAM adalah puncak konseptualisasi manusia 
tentang dirinya sendiri. Oleh karena itu, jika disebutkan sebagai konsepsi, itu 
berarti bahwa optimalisasi reformulasi pemikiran strategis tentang perlindungan 
hak-hak dasar yang dimiliki manusia terus mengalami perkembangan. Jelas 
bahwa perbincangan ini sulit dipisahkan dari sejarah manusia dan lingkup 
pemikirannya. 
HAM tidak saja berkembang seiring dengan perkembangan wajah dan 
tuntutan diri manusia itu sendiri yang cenderung dipengaruhi oleh lokalitas 
lingkungan diri dan masyarakatnya, tetapi HAM telah menjadi objek kajian ilmiah 
yang menarik bahkan menjadi spesialisasi tersendiri.323 Karena itu juga, sekalian 
pengaruh yang berada disekitar wacana HAM layak dipertimbangkan sebagai 
sebuah kesatuan kajian agar pemahaman yang utuh tentang HAM dapat diperoleh.  
Secara historis, usaha-usaha untuk memecahkan persoalan kemanusiaan 
telah dirintis sejak lama.324 Hampir seluruh pemikiran yang telah berkembang 
menguatkan pendirian akan pentingnya citra diri manusia, yakni kemerdekaan dan 
kebebasannya. Selain itu upaya tersebut dilakukan karena HAM sesungguhnya 
 
323Banyak perguruan tinggi ternama di Amerika Serikat dan Eropa membuka program S-2 
dan S-3 dalam bidang kajian HAM. Di Asia Tenggara, Universitas Mahidol Thailand membuka 
program S3 (Ph.D) bidang Human Rights and Peace Studies Programme. Universitas Padjadjaran 
Bandung dan UII Yogyakarta juga membuka Program Magister bidang kajian HAM. 
324Lihat Micheline R. Ishay, The History of Human Rights; From Ancient Times to the 





merupakan bagian dari kemanusiaan yang paling intrinsik. Disinilah terlihat 
sejarah pertumbuhan konsep-konsepnya dan perjuangan penegakannya sekaligus 
menyatu dengan sejarah peradapan manusia itu sendiri. Ishay menegaskan, human 
rights are thus seen here as the result of a cumulative historical process that takes 
on a life of its own, sui generis, beyond the spechees and writings of progressive 
thinkers, beyond the decuments and main events that compose a particular 
epoch.325 
Secara ringkas, uraian berikut akan menggambarkan kronologis 
konseptualisasi penegakan HAM yang diakui secara yuridis-formal. 
Perkembangan berikut juga menggambarkan pertumbuhan kesadaran pada 
masyarakat Barat. Tonggak-tonggak momentumnya adalah sebagai berikut.326 
Pertama, dimulai yang paling dini dengan munculnya Perjanjian Agung 
(Magna Carta)327 di Inggris pada 15 Juni 1215, sebagai bagian dari 
pemberontakan para baron terhadap Raja Jhon (saudara Raja Richard Berhati 
Singa). Isi pokok dokumen itu diantaranya, hendaknya raja tidak melakukan 
 
325Ibid., hlm. 2. 
326Nurcholish Madjid, “Hak Asasi Manusia dalam Tinjauan Semangat Keagamaan”, dalam 
Islamika; Jurnal Dialog Pemikiran Islam, (Jakarta: Kerjasama Mizan dengan Missi No.6.1995, 
1995,). Lihat juga Theo Huijbers, Filsafat Hukum dalam Lintasan Sejarah (Yogyakarta: Kanisius, 
1982), hlm. 301 
327Penting ditegaskan bahwa Abul A’la al-Maududi memberikan kritik yang tajam terhadap 
Magna Charta. Menurutnya, menganggap Magna Charta sebagai sejarah pondasi HAM universal 
merupakan kekeliruan sejarah yang patut diluruskan. Inilah menurutnya salah satu kekeliruan 
kalangan Barat yang kerap kali bersikap apriori terhadap piagam tersebut. Selengkapnya ia 
mengatakan sebagai berikut, “It is very loudly and vociferously claimed that the world got the 
concept of basic human rights from the Magna Charta of Britain; though the Magna Carta came 
into existence sux hundred years after the advent of Islam. The truth of the matter is that until the 
seventeenth century no one even knew that the Magna Carta contained the principles of trial by 
jury; habeas corpus and the control of parliament on the right of taxation. If the people who have 
drafted the Magna Carta were living today they would have been greatly surprised if they were 
told that their document also contained all these ideals and principles. They had no such intention, 
nor were they conscious of all these concepts which are now being attributed to them.” Lihat lebih 





pelanggaran terhadap hak milik dan kebebasan pribadi seorangpun dari rakyat 
(sebenarnya cukup ironis bahwa pendorong pemberontakan para baron itu sendiri 
antara lain ialah dikenakannya pajak yang sangat besar, dan dipaksakannya para 
baron untuk membolehkan anak-anak perempuan mereka kawin dengan rakyat 
biasa). 
Kedua, Petition of Rights di Inggris tahun 1628 yang juga dikenal sebagai 
the Gread Charter of the Liberties of England, yang berisi penegasan tentang 
pembatasan kekuasaan raja dan dihilangkannya hak raja untuk melaksanakan 
kekuasaan terhadap siapa pun, atau untuk memenjarakan, menyiksa, dan 
mengirimkan tentara kepada siapa pun, tanpa dasar hukum.328 
Ketiga, Deklarasi Kemerdekaan Amerika Serikat pada 6 Juli 1776, yang 
memuat penegasan bahwa setiap orang dilahirkan dalam persamaan dan 
kebebasan dengan hak untuk hidup dan mengejar kebahagiaan, serta keharusan 
mengganti pemerintahan yang tidak mengindahkan ketentuan-ketentuan dasar 
tersebut.329 
Keempat, Deklarasi Hak-hak Asasi Manusia dan Warga Negara 
(Declaration des Droits de l’Homme et du Citoyen/Declaration of the Rights of 
Man and of the Citizen) di Prancis tahun 1789. Ada lima hak yang diadopsi yaitu, 
 
328Lihat lebih lanjut http://www.constitution.org/eng/petright.htm 
329Konstitusi Amerika Serikat 1776 menegaskan “ We hold these truths to be self evident that 
all men are created equal; that they are endowed by their creator with certain inalienable rights; 





kepemilikan harta (propiete), kebebasan (liberte), persamaan (egalite), keamanan 
(securite), dan perlawanan terhadap penindasan (resistence a l’oppression).330 
Kelima, Deklarasi Universal tentang Hak-hak Asasi Manusia (Universal 
Declaration of Human Rights/UDHR), yang dikenal dalam Bahasa Indonesia 
dengan nama Deklarasi Universal Hak-hak Asasi Manusia (DUHAM)  pada 
tanggal 10 Desember 1948,331 yang memuat pokok-pokok tentang kebebasan, 
persamaan, pemilikan harta, hak-hak dalam perkawinan, pendidikan, hak kerja 
dan kebebasan beragama (termasuk pindah agama). Deklarasi itu, ditambah 
dengan berbagai instrumen lainnya yang datang susul-menyusul, telah 
memperkaya eksistensi perlindungan HAM sekaligus menjadi bahan rujukan yang 
tidak mungkin diabaikan.332 
Dari perkembangan histori diatas, dapat dilihat bahwa terdapat perbedaan 
filosofis yang tajam, baik dari segi nilai maupun orientasi. Di Inggris menekankan 
pada pembatasan raja, di Amerika Serikat mengutamakan kebebasan individu, di 
Prancis memprioritaskan egalitarianisme, persamaan kedudukan di hadapan 
hukum (equality before the law), di Rusia tidak diperkenalkan hak individu tetapi 
hanya mengakui hak sosial dan kolektif. 
Kecuali itu, penggunaan terma human rights hanya ditemukan pada 
Universal Declaration of Human Right. Awalnya istilah yang ditemukan adalah 
the right of men. Istilah ini dipandang biasa karena tidak mencakup kepentingan 
 
 330Dikatakan bahwa, “Men are born and remain free and equal in rights, Social distinctions 
can be founded only on the common utility.” Lihat lebih lanjut  
http://wikisource.org/wiki/DeclarationoftheRightsofManandoftheCitizen. 
 331Tanggal 10 Desember ditetapkan sebagai Hari HAM Sedunia (Human Rights Day). 
 332Lihat lebih lanjut United Nations, Human Rights; A Compilation of International 





hak perempuan. Untuk menjembatani kepentingan yang lebih universal, maka 
ditetapkanlah istilah yang lebih baku, yakni human beings atau human rights. 
Harapannya adalah agar upaya perlindungan HAM berjalan secara maksimal, 
tidak saja laki-laki, tapi juga perempuan. Burns H. Watson dalam entri “Human 
Rights” menegaskan hal itu sebagai berikut. 
The expression “human rights” is relatively new, having come into 
everyday parliance only since World War II and the founding of the United 
Nations in 1945. It replaces the phrase “natural rights,” wich fell into dispavour 
inpart because the concept of natural law (to which it was intimately linked ) had 
become a matter of great controversy, and the later phrase “the rights of men” 
which was not universally understoodeto include the rights of women.333 
Salah seorang arsitek DUHAM, Eleanor Roosevelt juga menegaskan 
sebagai berikut. The original words read: “All men are created equal.” As it was 
finally worded  it reads: “ All human beings are born free and equal in dignity 
and rights.” This is largely because on Committee there are a number of women 
who have risen to positions of importance in their own countries but who realize 
that majority of women may not everywhere be on a basis of equality, and they 
wanted to achieve equality for their sisters. They felt that if the Declaration did 
not apply to women, and they wanted to make quite clear that this was a 
Universal Declaration.334 
 
333Burns H. Weston, “Human Rights,” dalam Robert P. Gwinn,et.al.,(ed.), The New 
Encyclopaedia Britannica, edisi kelima belas, volume 20 (Chicago: The University of Chicago, 
1986), hlm. 714. 
334Eleanor Roosevelt, “Human Rights,” dalam the United Nations, Peace on Earth ( New 
York: the United Nations, 1949), halaman 67-68. Todung Mulya Lubis juga menegaskan hal yang 





Terlepas dari hal tersebut yang mendasar dipahami bahwa meski realitas 
lokal kesejarahan manusia memiliki karakteristik substansial, secara umum 
keyakinan manusia adalah bahwa dirinya membutuhkan keselarasan dan 
keserasian hidup yang berbekal pada pengakuan dimensi kemanusiaan secara 
objektif. Dengan kata lain, rangkaian kesaksian sejarah tersebut menunjukan 
bahwa HAM, meminjam istilah Bambang Sutiyoso, adalah “konstitusi kehidupan” 
karena HAM merupakan prasyarat  yang harus ada pada setiap kehidupan manusia 
untuk dapat hidup sesuai dengan fitrah kemanusiaannya.335 
Kecuali itu, menurut catatan Mahfud MD, bahwa muatan dokumen-
dokumen tersebut ternyata lebih sarat dengan hak asasi bidang politik. 
Kecendrungan muatan yang demikian tampaknya lebih dipengaruhi oleh gagasan-
gagasan yang sedang hangat pada abad ke-17 dan 18, yaitu gagasan hukum alam 
sebagaimana dikemukakan Locke (1632-1714) dan Rousseau (1712-1778).336 
 
when, as co-chair of the UN Commission on Human Rights, she helped drfat the Universal 
Declaration of Human Rights. She discovered that the term rights of man as it appeared in a 
number of documents was not automatically understood in some parts of the world to include the 
rights of women. The rights of man phrase had and earlier date replace the term natural rihgts 
widely used during the Enlightenment. Human rights is, a fairly new term.” Lihat Todung Mulya 
Lubis, op.cit., halaman 48-49. Penting juga ditegaskan disini bahwa kmunculan UDHR tidak 
terlepas dari pidato yang disampaikan oleh Franklin Delano Roosevelt (1882-1945) pada tahun 
1941. Dalam pidatonya, ia merumuskan the four freedoms, yaitu (1) kebebasan berbicara dan 
menyatakan pendapat (freedom of speech); (2) kebebasan beragama (freedom of religion); (3) 
kebebasan dari ketakutan (freedom from fear); dan (4) kebebasan dari kemiskinan (freedom from 
want). Lihat Sukron Kami, Islam & Demokrasi; Telaah konseptual dan historis (Jakarta: Gaya 
Media Pratama, 2002), halaman 14. Lihat juga M. Luqman Hakiem (ed). Deklarasi Islam tentang 
HAM (Surabaya: Risalah Gusri, 1993, 1993), halaman 6. Lihat juga David Weissbrodt, “Hak-hak 
Asasi Manusia; Tinjauan dari Perspektif Kesejarahan”, Dalam Peter davies (ed.), Human Rights, 
edisi Indonesia  oleh A. Rahman Zainuddin , Hak-hak Asasi  Manusia; Sebuah Bunga Rampai 
(Jakarta: Obor, 1994), hlm. 1-30 
335Bambang Sutiyoso, “Konsep Hak Asasi Manusia dan Implementasinya di Indonesia,” 
dalam UNISIA (Yogyakarta, UII Press No. 44/XXV/I/2002), hlm. 85. 
336Lihat Moh. Mahfud, “Pemahaman Hak Asasi Manusia; Sebuah Refleksi”,makalah 





Setiap kali kita menyebut hak-hak asasi, dengan sendiri rujukan paling 
baku  ialah DUHAM. Ini wajar dan merupakan keharusan karena DUHAM 
merupakan puncak konseptualisasi manusia sejagad yang menyatakan dukungan 
dan pengakuan yang tegas tentang eksistensi HAM universal. Namun, penting 
pula dicermati bahwa dengan menyadarai sejarah panjang kemanusiaan sejagad 
dan dinamika interaksi terbuka bangsa Indonesia dengan bangsa-bangsa lainnya, 
disadari bahwa ide-ide tentang hak-hak asasi bukanlah hal yang muncul begitu 
saja  tanpa “ongkos” perjuangan dan pengorbanan yang tidak kecil.337 
Selain itu, rasanya sulit dibayangkan terjadinya komitmen yang tulus 
kepada pengukuhan, pelaksanaan, dan pembelaan hak-hak asasi tanpa dikaitkan 
dengan dasar dan bukti keinsafan akan makna dan tujuan hidup pribadi manusia 
itu sendiri. HAM merupakan satu kesatuan yang bersifat universal.338 
Skema berikut menggambarkan kesatuan pandangan tentang HAM:339 




• Universal: human rights apply to all people in the world 
 
 337Satya Arinanto dan Ifdhal Kasim, Dimensi-dimensi HAM Mengurai Hak Ekonomi, Sosial, 
dan Budaya (Jakarta: PT. RAJA GRAFINDO PERSADA, 2009), hlm. 1-13. 
338Deklarasi Wina  dan Program Aksi Tahun 1993 menegaskan, “All human rights are 
universal, indivisible and interdependent and interrelated. The international community must 
treat human rights globally in a fair and equal manner, on the same footing, and with the same 
emphasis. While the significance of national and regional particularities and varous historical, 
cultural and religious backgrounds must be borne in mind, it is the duty of states, regardless of 
their political, economic and cultural systems, to promote and protect all human rights and 
fundamental freedoms.” 






• Indivisible: human rights are connected, you cannot 
Fulfill one human right without the orders 
Non-discrimination 
Participation 
Monitoring and information 
Remedy 
Jurisprudensi mempunyai kaitan erat dengan kodifikasi Hukum Islam, dan 
secara alami diskusi mereka tentang kebebasan adalah dari segi pandangan 
juridical, bukan yang metafisik. Meskipun demikian, latar belakang yang 
metafisis hadir dalam diskusi juridical mereka, karena mereka berhadapan dengan 
manusia Islam yang sama yang dituju oleh wahyu. Jurisprudent 
mempertimbangkan kebebasan manusia karena pribadi manusia yang menyerah 
kepada Ketuhanan, bukannya sebagai suatu hak bawaan seseorang. Menurut 
mereka sejak kita diciptakan Allah dan tidak punya kuasa untuk menciptakan 
apapun dengan diri kita sendiri (pengertian menciptakan sesuatu dari ex nihilo), 
kita secara ontologi bergantung pada Tuhan dan oleh karena itu hanya dapat 
menerima apa yang diberikan kepada kita oleh sumber kepunyaan. 
Hak asasi manusia, menurut syari’ah adalah suatu konsekwensi kewajiban 
manusia dan bukan yang mendahului mereka. Kita memiliki kewajiban tertentu ke 
arah Tuhan, alam, dan manusia lain, sesuai yang digambarkan oleh syari’ah. 
Sebagai hasil pelaksanaan kewajiban ini, kita memperoleh hak dan kebebasan 
tertentu yang lagi diuraikan oleh hukum ilahi tersebut. Mereka yang tidak 
memenuhi kewajiban ini tidak punya hak yang sah, dan klaim kebebasan 





merupakan sesuatu perebutan kekuasaan dari apa yang tidak mereka punya. Hal 
yang sama bahwa orang yang menolak untuk mengenali alam theomorphic 
mereka dan bertindak berkesesuaian merupakan manusia “secara kebetulan” 
manusia dan merampas pemerintah kemanusiaan yang menurut definisi 
menyiratkan sentralitas dan kekhalifahan. Islam memegang konsepsi ini tidak 
hanya untuk pengikut sendiri tetapi juga untuk semua agama lain yang karenanya 
religius minoritas diberi hak dibawah kode religius mereka sendiri. 
Persepsi hak asasi manusia dalam Islam bukanlah merupakan premis 
tentang individu melawan kerangka nation-state. Nation-state sendiri 
menghadirkan suatu superimposition  yang hanya mempunyai sedikit klaim 
keaslian di dalam sumber Islam yang berwenang. Alquran dan sunnah 
meminjamkan pendukungan kepada terciptanya suatu kepemimpinan dan tatanan 
politik yang mempunyai tanggung jawab pada affair masyarakat dan administrasi 
peradilan. Bagaimanapun, pendengar dan aktor yang utama dalam semua ini 
adalah individu, bukan pemerintah. Alquran juga menunjuk individu  dan 
masyarakat ketika berbicara tentang tugas hisbah, yakni “promosikan yang baik 
dan cegah kejahatan” (amr bi’l ma’ruf wa nahyu al-munkar). Masyarakat atau 
ummah, secara konsisten ditunjukan di dalam Alquran dengan “o kamu yang 
percaya” yakni kumpulan orang banyak, bukan terpisah atau badan hukum 
tersendiri. Setiap individu diminta untuk mematuhi ulu al-‘amr, yakni para orang 
yang dipercayakan kepemimpinan kepada mereka, tetapi harus dapat 
dipertanggungjawabkan juga kepada masyarakat. Keseluruhan konsepsi Islam 





berperikamusiaan didalam pengertian bahwa individu tetap aktor utama dalam 
semua bagiannya. Pemerintah sebagai kesatuan bukanlah aktor yang utama, bukan 
pula tempat penyimpanan otoritas politis tertinggi. Ummah atau masyarakat 
pengikut menjadi locus tempat dari otoritas politis, yang sering diuraikan sebagai 
format kedaulatan eksekutif. Ini adalah suatu kedaulatan yang didelegasikan yang 
ditemukan di dalam doktrin quranic vakni khilafah. 
Islam telah memikirkan suatu sistem kesatuan pemerintah dan hukum, 
dimana kedaulatan terakhir menjadi anggota hanya untuk Tuhan. Kedua-duanya 
individu dan pemerintah adalah tunduk kepada hukum yang sama.hak dan tugas-
tugas dasar mereka ditentukan oleh sharia. Sasaran keadilan promosi tentang 
kesejahteraan dan pencegahan korupsi dan kejahatan (mafsadah) diharapkan 
untuk dikerjakan oleh kedua-duanya, dan pemerintah tidak punya otoritas untuk 
menolak atau menggantikan sharia, atau untuk melanggar tentang prinsip-
prinsipnya. Jadi, dualitas kepentingan antara pemerintah dan individu 
dipertimbangkan didalam teori hak asasi manusia yang modern tidak menyajikan 
suatu sumber perhatian dominan untuk ahli hukum Islam. Ahli hukum dan ulama 
tidak meneruskan pada atas asumsi bahwa kepentingan dari pemerintah dan 
individu berpotensi menjadi konflik. Pandangan tersebut sebagai gantinya telah 
berlaku bahwa Islam itu mengasumsikan suatu keselarasan dasar antara individu 
dan pemerintah, yang man untuk menjadi terealisir melalui implementasi dari 
sharia. Ini adalah suatu konsekwensi dari sebagian doktrin qurani tentang tahid, 
yang telah sangat mempengaruhi Institusi Islam dan pemikirannya. Ketika 





dasar keberadaannya. Karena pemerintah dan individu diharapkan untuk 
berlangganan kesatuan nilai-nilai yang sama, dan pemerintah ada dalam rangka 
menjalankan keadilan, tidak ada konflik yang perlu diasumsikan timbul antara hak 
dari individu dan kekuasaan pemerintah. 
Suatu skenario serupa dapat digambarkan mengenai hukum tata negara 
modern, yang menyerupai teori hak asasi manusia di dalam itu yang keduanya 
adalah predikat pada dualitas kepentingan antara individu dan pemerintah. 
Constitutionalism sebagai fenomena yang muncul dan berkembang atas asumsi 
bahwa nation-state memperkenalkan suatu ancaman terhadap hak dan kebebasan 
yang menyangkut warga negara itu. Hak-hak ini berpotensi menimbulkan konflik 
dengan kekuasaan pemerintah dan kontrol yang tak kenal lelahnya untuk 
mengendalikan aktivitas dan kehidupan warga negaranya. Hukum tata negara 
kemudian telah dikembangkan di Barat sebagai suatu instrumen untuk mengatur 
konflik ini. Baru-baru ini, bagaimanapun persepsi dualitas ini di dalam pabrik 
hukum tata negara telah dipertanyakan dan disana tengah tumbuh pengenalan 
menyangkut pandangan bahwa pemerintah adalah suatu pelindung dan sekutu 
potensi terhadap hak-hak warga negara dan kebebasan. Pergeseran ke dalam dasar 
persepsi hukum tata negara akan pada gilirannya, akan kelihatan untuk 
memerlukan paralel perubahan dalam teori dan praktek konstitusi di dalam nation-
states ketika mereka berdiri, sesuatu yang telah dengan jelas belum termaterialkan 
suatu tantangan segar untuk masa depan perubahan hukum tata negara. 
Persepsi Islam tentang kepemimpinan dan kekuasaan politis yang 





pengertian bahwa para pemimpin adalah orang-orang yang committed untuk 
melayani kepentingan yang terbaik dari individu. Pemerintah ada di bawah tugas 
untuk melindungi lima kepentingan yang mendasar (dharuriyat al-khamsah), 
yakni agama, jiwa, hak milik, garis keturunan dan akal, melalui penetapan 
pemerintah dan orde politik yang adil. Alquran telah memprokamirkan martabat 
manusia adalah suatu yang tidak bisa dipisahkan dari individu di dalam suatu 
kemutlakan dan perasaan yang tak memenuhi syarat, seperti yang dibahas 
dibawah, dan ini kemudian menyediakan suatu acuan atau matriks untuk hak 
dasar lainnya. 
Ketika hak asasi manusia dilihat sebagai penjelmaan rasa hormat terhadap 
martabat manusia, hak asasi manusia mungkin akan mempunyai suatu basis lebih 
asli kearah tradisi pertukaran budaya. Seperti seorang komentator mencatat, 
bahwa tidak ada apapun yang bisa lebih penting dibandingkan dari pada 
menggarisbawahi dan mempertahankan martabat dari seorang manusia.340 Untuk 
menjadikan martabat sebagai tujuan dan sasaran hak asasi manusia adalah untuk 
memperkaya unsur dan kaliber dari hak-hak ini. 
Persepsi Islam tentang hak asasi manusia adalah pada waktu yang sama 
terjalin dengan kewajiban manusia. Kewajiban adalah suatu konsep utama, tentu 
saja fokus dari syari’ah, dan hal tersebut sering menjadi prioritas diatas hak-hak. 
Tentu saja itu melalui pemenuhan dan penerimaan kewajiban bahwa para individu 
 
340Khaled Abou El Fadel, Islam and the Challenge of Democracy (New Jesey: Princeton 





memperoleh hak tertentu. Martabat menjadi suatu kenyataan ketika ada suatu 
penekanan keseimbangan atas hak dan kewajiban.341 
Dunia tradisi dan kultur cendrung untuk berbeda tidak hanya didalam value-
contentdari hak asasi manusia tetapi juga mengenai banyak variabel lainnya yang 
mempengaruhi prioritas dan tempat yang diberikan kepada hak itu. Tradisi Barat 
mengusulkan kebebasan dalam rangka sebagian besarnya untuk menghindari hasil 
suatu sistem deposito pemerintah, sedang Islam menekankan hak dan kepentingan 
individu. Islam memberikan prioritas kepada kepentingan kolektif pada peristiwa 
bila yang belakangan bertentangan dengan kepentingan dari individu. Setelah 
berkata ini, individu menjadi agen yang utama dan fokus di dalam Hukum 
Islam.342 
B. Sumber dan Sejarah Hak Asasi Manusia 
Membicarakan hak asasi manusia (HAM)343 berarti membicarakan dimensi 
kehidupan manusia. HAM, ada bukan karena diberikan oleh masyarakat dan 
 
341Faisar Ananda Arfa, Teori Hukum Islam tentang Hak Asasi Manusia (Bandung: 
Citapusaka Media Perintis, 2008), hlm. 67-72 
342Abu Hasan al-Mawardi, al-Akham al-Sultaniya (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiya, 1985), 
hlm. 19-21 
343Secara etimologis, Hak Asasi Manusia terebntuk dari 3 kata, hak, asasi, dan manusia. Dua 
kata pertama, hak dan asasi berasal dari bahasa arab, sementara kata manusia adalah kata dalam 
bahasa Indonesia. Kata haqq terambil dari akar kata haqqa, yahiqqu, haqqaan, artinya benar, 
nyata, pasti, tetap dan wajib. Apabila dikatakan yahiqqu ‘alaika an taf ‘ala kadza, itu artinya 
“kamu wajib melakukan seperti ini.” Berdasarkan pengertian tersebut, maka haqq adalah 
kewenangan atau kewajiban untuk melakukan sesuatu atau tidak melakukan sesuatu. Kata asasiy 
berasal dari akar kata assa, yaussu, asasaan, artinya membangun, mendirikan, meletakkan. Dapat 
juga berarti asal, asas, pangkal, dasar dari segala sesuatu. Dengan demikian, asasi artinya segala 
sesuatu yang bersifat mendasar dan fundamental yang selalu melekat pada objeknya. Lihat Ibrahim 
Anis, Mu’jam al wasith, juz I (Beirut:dar al-Fikri, tt), h, 1815; Munir Ba’al Bahi, al-mawrid;A 
Modern English-Arabic Dictionary (Beirut: Dar al-‘ilmi li al-Malayin, 1979), hlm. 798. Hak Asasi 
Manusia ( HAM) dalam bahasa Indonesia diartikan sebagai hak-hak mendasar pada diri manusia. 
Lihak Departemen Pendidikan dan Kebudayaan, Kamus Besar Bahasa Indonesia (Jakarta:Balai 





kebaikan dari negara, melainkan berdasarkan martabatnya sebagai manusia.344 
Pengakuan atas eksistensi manusia menandakan bahwa manusia sebagai makhluk 
hidup adalah ciptaan Tuhan Yang Maha Kuasa, Allah subha>nahu wa ta’alayang 
patut memperoleh apresiasi secara positif. 
Namun penting bagi kita, yang hidup pada saat konsepsi HAM telah 
berkembang sedemikian rupa bahwa dewasa ini HAM telah menjadi objek kajian 
menarik. HAM terus berkembang seiring dengan perkembangan wajah dan 
tuntutan diri manusia itu sendiri yang cenderung dipengaruhi oleh lokalitas 
lingkungan diri dan masyarakatnya. Karena itu juga, sekalian pengaruh yang 
berada disekitar wacana HAM layak dipertimbangkan sebagai sebuah kesatuan 
kajian agar pemahaman yang utuh tentang HAM dapat diperoleh. 
Kini, HAM diperbincangkan dengan intens seiring dengan intensitas 
kesadaran manusia atas hak yang dimilikinya. Ia menjadi aktual karena sering 
dilecehkan dalam sejarah manusia sejak awal hingga kurun waktu kini.345 Gerakan 
dan diseminasi HAM terus berlangsung bahkan dengan menembus batas-batas 
teritorial sebuah negara. Begitu derasnya kemauan dan daya desak HAM, maka 
jika ada sebuah negara yang diidentifikasi telah melanggar HAM, dengan sekejap 
mata nation-state dibelahan bumi ini memberikan respon, terlebih beberapa 
negara yang dijuluki sebagai “adikuasa”, memberkan kritik, tudingan, bahkan 
kecaman keras seperti embargo dan sebagainya.346 
 
 344Franz Magnis Suseno, Etika Politik: Prinsip-prinsip Moral Dasar Kenegaraan Modern 
(Jakarta: PT. Gramedia Pustaka Utama, 2001), hlm. 121. 
 345Abdul Muin Salim, “al-Huquq al-Insan al-Asasiyah fi al-Quran al-Karim”, dalam Azhar 
Arsyad, et al. (ed.), Islam & Global Peace (Yogyakarta: Madyan Press, 2002), hlm. 339. 
346Jimmy Carter dalam pernyatan palitiknya ketika menjadi Presiden Amerika Serikat menepatkan 





Dalam tataran konseptual,347 HAM mengalami proses perkembangan yang 
sangat kompleks. HAM adalah puncak konseptualisasi manusia tentang dirinya 
sendiri. Karena itu, jika disebutkan sebagai konsepsi, maka itu berarti pula sebuah 
upaya maksimal dalam melakukan formulasi pemikiran strategis tentang hak 
dasar yang dimiliki manusia. Perbincangan itu sulit dipisahkan dari sejarah 
manusia dan peradabannya.348 
 
never  be indefferent dictates a clear cut preference of those societies which share with us an 
abiding respect for individual rights…” Lihat A. Masyhur Effendi, Tempat Hak-hak Asasi 
Manusia dalam Hukum Internasional/Nasional (Bandung: Alumni 1980), hlm. 17. Harkristuti 
dalam tulisannya berjudul “HAM dalam kerangka Integrasi Nasional dan Pembangunan Hukum”, 
mengatakan bahwa HAM telah menjadi keyword dalam perkembangan Indonesia beberapa tahun 
terakhir ini, bahkan telah pula menjadi salah satu indikator yang diperhitungkan negara donor 
dalam menentukan bantuannya. Lihat Harkristuti Harkrisnowo, “HAM dalam Kerangka Integrasi 
Nasional dan Pembangunan Hukum”. 
<http://www,komisi-hukum.go.id/article_opinion.php?mode=detil&id=33> 
347Todung Mulya Lubis menyebutkan ada empat teori HAM, yaitu pertama hak-hak alami 
(natural rights), berpandangan bahwa HAM adalah hak yang dimiliki oleh seluruh manusia pada 
segala waktu dan tempat berdasarkan takdirnya sebagai manusia (human rights are rights that 
belong to all human beings at all times and in all places by virtue of being born as human beings). 
Kedua, teori positivis (positivist theory), yang berpandangan bahwa karena hak harus tertuang 
dalam hukum yang rill, maka dipandang sebagai hak melalui adanya jaminan konstitusi (rights, 
then should be created and granted by constitution, laws and contracts). Pandangan ini secara 
nyata berasal dari ungkapan Bentham yang mengatakan, rights is a child of law, from real laws 
come real rights, but from imaginary law, laws of nature, come imaginary rights. Natural rights is 
simple nonsens, natural and impresicible rights rhetorical nonsens, nonsensupon still. 
Ketiga,Teori relativis kultural (cultural relativist theory). Teori ini adalah salah satu bentuk anti-
tesis dari teri hak-hak alami (natural rights). Teori ini berpandangan bahwa menganggap hak itu 
bersifat universal merupakan pelanggaran satu dimensi kultural terhadap dimensi kultural yang 
lain, atau disebut dengan imperialisme kultural  (cultural imperialism). Yang ditekankan dalam 
teori ini adalah bahwa manusia merupakan interaksi sosial dan kultural serta perbedaan tradisi 
budaya dan perbedaan berisikan perbedaaan cara pandang kemanusiaan (different ways of being 
human). Oleh karenanya, penganut teori ini mengatakan,that rights belonging to all human beings 
at all times in all places would be the rights of desocialized and deculturized beings. Keempat, 
Doktrim Marxis (Marxist doctrine and human rights). Doktrin Marxis menolak teori hak-hak 
alami karena negara atau kolektivitas adalah sumber galian seluruh hak (repositiory of all rights). 
Lihat lebih lanjut Todung Mulya Lubis, In Search of Human Rights: Legal Political Dilemmas of 
Indonesia’s New Order, 1966-1990 (Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, 1993), hlm. 14-25 
348Lihat lebih lanjut Majda El-Muhtaj, “Konseptualisasi Hak Asasi Manusia; Sebuah 
Penelusuran Filosofis”, dalm istilah: Jurnal Hukum, Ekonomi & Kemasyarakatan (Medan: 
Fakultas Syari’ah IAIN-SU, Vol.2 No.1, Jan-Mar, 2003), hlm. 38, lihat juga Dante C. Simbulan, 






Dalam konteks Indonesia, wacana HAM masuk dengan “indah” ke dalam 
pemikiran anak bangsa.349 HAM diterima, dipahami selanjutnya diaktualisasikan 
dalam bingkai formulasi kebijakan dan perkembangan sosio-historis dan sosio-
politis. Dalam konteks reformasi, tidak jarang juga fenomena euforia demokrasi 
menjadikan HAM sebagai “kendaraan” untuk menjerat dan menjatuhkan 
seseorang. HAM kerap mengalami reduksi dan deviasi makna. HAM berubah 
menjadi “dua mata pisau” yang pada satu sisi mengedepankan dimensi 
humanisme manusia, tetapi pada sisi yang lain ia terlalu menakutkan bagi setiap 
orang terlebih bagi pengambil kebijakan karena didalamnya sarat dengan 
hegemoni dan kooptasi.350 
Dengan dan atas nama HAM, hak asasi yang sejatinya adalah untuk 
mengamini dimensi otoritas manusia sebagai makhluk hidup yang bermartabat, 
berubah menjadi HAM yang dinilai sarat dengan dimensi antroposentrisme, 
egosentrisme, dan individualisme yang semu.351 Pada tatanan inilah, kemudian 
 
349Perbincangan HAM dalam konteks konstitusi Indonesia merupakan diskusi yang intens. 
Sejarah mencatat, perdebatan HAM telah dimulai pada saat perumusan negara Indonesia. Lebih 
lanjut lihat Herbert Feith dan Lance Castels, Indonesian political Thinking 1945-1965 (Ithaca: 
Cornell University Press, 1970); Muh. Yamin, Naskah Persiapan Undang-Undang Dasar 1945, 
Jilid III (Jakarta:Yayasan Prapanca, 1960); Adnan Buyung Nasution, The Aspiration for 
Constitutional Government in Indonesia; A Socio-Legal Study of the Indonesian Konstituante 
1956-1959 (Jakarta: Sinar Harapan, 1992), hlm. 131-254 
350Setidaknya, terdapat tiga golongan mereka yang membicarakan HAM. Pertama, mereka 
yang memahami arti dan makna HAM bagi eksistensi dan pemberdayaan manusia; kedua, mereka 
yang coba memahami HAM; ketiga, mereka yang euforia terhadap HAM termasuk mereka yang 
ikut-ikutan (masih mencari popularitas) dalam HAM. Pandangan dari ketiga golongan ini, sedikit 
banyak berimplikasi terhadap masa depan wacana HAM itu sendiri. Lihat Romli Atmasasmita, 
“Pelanggaran Hak Asasi Manusia”, dalam Aman Sembiring Meliala dan Agus Takariawan (ed.), 
Reformasi Hukum, Hak Asasi Manusia, dan Penegakan Hukum (Bandung: Mandar Maju, 2001), 
hlm.173. 
351Klaim seperti ini sering ditujukan kepada konsepsi HAM versi Barat. Tentang hal ini, 
terjadi polarisasi dua kutub antara HAM yang berasal dari Barat dan yang bersal dari Timur. Ada 
sebuah perbedaan mendasar antara dua kutub tersebut dan perbedaan itu menjadi wacana 
perdebatan yang intens, yakni bahwa lokalitas budaya antara kedua spektrum, Barat dan Timur, 
berbeda secara signifikan. Lihat lebih lanjut Harold Crounch, “Beberapa Catatan tentang Hak-hak 





terdapat kecendrungan bahwa HAM telah mengalami distorsi dan deviasi 
pemahaman.352 
Lalu muncul pertanyaan: apakah HAM itu sebenarnya? Kalau ia sebagai 
hak yang diakui secara universal, lalu bagaimana keberadaan hak yang juga diakui 
oleh sebuah otoritas lokal kedaerahan yang tentunya meskipun memiliki 
persamaan, terdapat pula perbedaan signifikan? Jika demikian halnya, mengapa 
HAM yang diakui bersifat universal itu kerap kali mengalami reduksi dan deviasi 
sehingga melenceng jauh dari pesan-pesan fundamentalnya? 
Sejalan dengan itu, Amirul Hadi mengatakan sebagai berikut:Secara 
prinsip, nilai-nilai HAM yang dikembangkan oleh dunia modern yang global 
dewasa ini mengacu kepada konsep Barat yang berlandasan tradisi Judeo-Cristian. 
Ini bermakna bahwa secara substansi konsep HAM yang ditawarkan adalah 
sempit dan terbatas, dengan menafikan realitas kultural dunia lain terutama Dunia 
Ketiga. Dalam konteks inilah status universal HAM yang dikembangkan oleh 
dunia Barat dewasa ini dianggap tidak fair dan bahkan dicermati sebagai upaya 
pelestarian dominasi Barat di dunia Internasional atau neo-imperialism. Dalam 
 
Asasi di Indonesia, kumpulan esai guna Menghormati Prof. Miriam Budiardjo (Jakarta: Gramedia, 
1994), hlm. 451. Bahkan, dalam konteks masyarakat Asia sekalipun memandang HAM versi Barat 
sebagai sebuah peradaban yang berbeda dengan sosio-politik masyarakat di Asia. Pembahasan ini 
dapat dilihat Dante C. Simbulan, “Perjuangan Hak-hak Asasi Manusia di Asia”, dalam Prisma 
….loc.cit. 
352Dengan nada pesimistik, Abdurrahman Wahid pernah berujar, “Untuk berterus terang, 
masalah hak-hak asasi manusia semakin lama semakin menjemukan untuk diperbincangkan di 
negara-negara sedang berkembang. Kenyataan yang ada secara sinis menunjukkan kepada hal-hal 
yang tidak menggembirakan yang berlangsung diaman-mana diseluruh dunia.” Lihat 
Abdurrahman Wahid, “Mencari Perspektif Baru dalam Penegakan Hak-hak Asasi Manusia”, 
dalam Prisma…op.cit.,hlm. 21. Hemat penulis, hal ini lebih dikarenakan pada dua hal: pertama, 
rendahnya pemahaman filosofis masyarakat terhadap kandungan materi HAM. Kedua, harus 
diakui bahwa bobot materi HAM juga di tenggarai memiliki bias pemahaman (baca: interpretasi) 
yang “dipaksakan”. Yang terakhir ini menjadi semakin mengkristal manakala kebijakan global 
atas nama PBB mengeluarkan keputusan dan ketetapan yang dinilai banyak kalangan sarat dengan 





perkembangannya, konsep HAM sangat bersifat lokal dan merupkan respons 
terhadap kondisi tertentu. Disinilah kita menyaksikan bahwa pembentukan dan 
substansi hak-hak asasi tersebut cenderung berubah mengikuti dinamika sosial. 
Pada waktu yang sama, berbagai kemajuan ilmu pengetahuan dan pembaruan 
yang dilakukan terhadap institusi-institusi ekonomi dan sosial memberikan 
pengaruh terhadap pemahaman mengenai HAM itu sendiri.353 
Atas dasar itu, maka upaya kaji ulang (reconstruction) terhadap konsep 
HAM merupakan langkah pertama yang harus dengan serius dilakukan. Sebagai 
the starting point penting dipahami bahwa Universal Declaration of Human 
Rights, Deklarasi HAM Universal (UDHR/DUHAM) merupakan puncak 
konseptualisasi pemikiran manusia dalam menerjemahkan hakikat dan eksistensi 
dirinya sebagai pribadi, anggota masyarakat, warga bangsa, bahkan warga dunia. 
Artinya, meskipun dalam konteks pemahaman terdapat wacana seputar 
universalitas HAM, tidaklah berarti bahwa hal itu membawa kepada pemikiran 
yang simplisitik. Adnan Buyung Nasution justru mengajak masyarakat untuk 
meletakkan perbedaan pemahaman tentang HAM secara bijaksana dan 
proporsional. Selengkapnya, beliau mengatakan sebagai berikut: 
Hal itu (DUHAM) merupakan fakta yang tak dapat dipungkiri. Akan tetapi 
bisa dipertanyakan apakah konsep tersebut seluruhnya tidak sejalan dengan 
kebutuhan dan kecendrungan instinktif manusia didalam masyarakat dan negara-
negara non-Barat? Dari segi budaya dan sejarah, masyarakat Barat berbeda 
dengan masyarakat non-Barat. Namun, argumen itu sendiri memperlihatkan 
 
353Amirul Hadi, “Damai dan Hak Asasi Manusia; Survey Historis”, makalah dalam seminar 





kenyataan bahwa latar belakang budaya dan sejarah negara-negara non-Barat 
berbeda satu sama lain.  
Oleh karena itu, konsep partikularistik tersebut tak dapat digeneralisasi 
sebagai konsep yang berbeda secara linear hanya dengan masyarakat Barat. 
Kenyataan bahwa sebuah masyarakat pada dasarnya adalah individualistik dan 
bahkan kapitalistik, tidak otomatis berarti bahwa dengan menerima konsep 
universalitas hak asasi manusia, maka semua manusia dibatasi untuk menganut 
konsep tersebut. Hak asasi manusia merupakan rumusan berbagai hak dasar yang 
inheren dalam diri setiap manusia. Perbedaan latar belakangbudaya dan 
sejarahantara masing-masing bangsa tidak berarti terdapat perbedaan dalam hak 
asasi itu sendiri.354 
HAM merupakan hak yang melekat dengan kuat didalam diri manusia. 
Keberadaannya diyakini sebagai bagaian yang tak terpisahkan dari kehidupan 
manusia. Meskipun kemunculan HAM adalah sebagai respon dan reaksi atas 
berbagai tindakan yang mengancam kehidupan manusia, namun sebagai hak, 
HAM pada hakikatnya telah ada ketika manusia itu ada di muka bumi. Dengan 
kata lain wacana HAM bukanlah berarti menafikan eksistensi hak-hak asasi yang 
sebelumnya memang telah diakui oleh manusia itu sendiri secara universal.355 
 
354Lihat Adnan Buyung Nasution, “Hak Asasi Manusia dalam Masyarakat Islam dan Barat”, 
dalam M. Nasir Tamara dan Elza Peldi Taher (ed.), Agama dan Dialog antara Peradaban (Jakarta: 
Paramadina, 1996), hlm. 107-8. Bandingkan Todung Mulya Lubis, “Beberapa Persepsi non-Barat 
Mengenai Hak Asasi Manusia”, dlam Selo Soemardjan (Peny.), Hukum Kenegaraan 
RepublikIndonesia: Teori tatanan, dan Terapan, untuk memperingati kelahiran almarhum Prof. 
Djokosoetono, SH. (Jakarta: PT. Gramedia Widiasarana Indonesia, 1993), hlm. 98-9 
355Daftar hak-hak asasi manusia yang melindungi hak-hak sipil manusia pribadi merupakan 
hasil suatu perkembangan yang wajar kearah demokrasi. Lihat Theo Huijbers, Filsafat Hukum 





Munculnya istilah HAM adalah produk sejarah. Istilah itu pada awalnya 
adalah keinginan dan tekad manusia secara universal agar mengakui dan 
melindungi hak-hak dasar manusia. Dapat dikatakan bahwa istilah tersebut 
bertalian erat dengan realitas sosial dan politik yang berkembang. Para pengkaji 
HAM mencatat bahwa kelahiran wacana HAM adalah sebagai reaksi atas 
tindakan semena-mena yang diperankan oleh penguasa.356 Tindakan-tindakan 
tersebut pada akhirnya memunculkan kesadaran baru bagi manusia bahwa dirinya 
memiliki kehormatan yang harus dilindungi. Sebagai bagian dalam kehidupan 
bermasyarakat dan bernegara, maka penegakan HAM sangat tergantung dari 
konsistensi lembaga negara. Memang persoalan HAM bukanlah berada dalam 
wilayah politik, namun dalam praktik bernegara, terlaksananya HAM secara baik 
dan bertanggung jawab sangat tergantung kepada political will dan political 
action dari penyelenggara negara.357 
Disinilah wacana negara demokrasi mencuat. Yakni, negara yang 
mengedepankan terjaminnya kelangsungan hidup rakyat dengan baik. Maka 
dalam praktik kehidupan berdemokrasi, konstitusi sebagai perangkat hukum dasar 
(fundamental law) dalam sebuah negara, menjadi bagian yang tak terpisahkan 
dengan upaya-upaya penegakan hukum. 
 
356Jenkins mengatakan, “Shocked by the experiences through wich they had passed and thus 
made vividly aware of the objects conditions under which millions of men lived and the abuses to 
which they were subjected, the nations of the world disavowed the past and proclaimed their 
determination to create a brighter future. Human rights are the vehicle they those to delineate the 
contours of this future and to spell out its most important features”. Lihat Iredell Jenkins, Social 
Order and the Limits of Law: A Theoretical Essay (New Jersey: Princeton University Press, 1980), 
hlm. 250. Lihat juga A.H. Robertson dan J.G. Merils, Human Rights inthe World (Manchester: 
Manchester University Press, 1996); Adamantia Pollis dan Pter Schwab (ed.), Human Rights: 
Cultural and Ideological Perspectives (New York: Praeger Publishers, 1979) 





Carl Joachim Friedrich menguatkan pendirian tersebut dengan 
pandangannya sebagai berikut:“Dengan demikian, konstitusi harus dipahami 
sebagai proses di mana tindakan politik dibatasi, dan pada saat yang sama diberi 
bentuk. Konstitusi memiliki fungsi yang pasti dalam tubuh politik. Jaminan hak-
hak dasar dan pemisahan kekuasaan, baik fungsional maupun spasial, telah 
menjadi batasan tersebut. Hak-hak dasar mendefinisikan suatu bidang, dalam 
istilah norma-norma umum, di mana otoritas pemerintah, termasuk legislatif, tidak 
boleh masuk semua, kecuali dalam kondisi yang sangat khusus”. 
Dalam perkembangan kehidupan berbangsa, konstitusi merupakan pilihan 
terbaik dalam memberi ikatan ideologis antara yang berkuasa dengan yang 
dikuasai (rakyat). Konstitusi hadir sebagai “kata kunci” kehidupan masyarakat 
modern. Maka, sebagai bagian yang terpenting dalam kehidupan bernegara, 
konstitusi sekaligus mencerminkan hubungan yang signifikan antara pemerintah 
dan rakyat. Tak dapat dinafikan, karenanya konstitusi kemudian berisikan poin-
poin mendasar dalam kehidupan berbangsa dan bernegara, tidak terkecuali 
persoalan HAM. Kehadiran konstitusi merupakan conditio sine qua non(syarat 
mutlak) bagi sebuah negara. Konstitusi tidak saja memberikan gambaran dan 
penjelasan tentang mekanisme lembaga-lembaga negara, lebih dari itu didalamnya 
ditemukan letak relasional dan kedudukan hak dan kewajiban warga negara. 
Konstitusi merupakan social contract antara yang diperintah (rakyat) dengan yang 
memerintah (penguasa, pemerintah). 
 Hal senada juga diungkapkan oleh C.F. Strong dalam bukunya Modern 





untuk membatasi tindakan sewenang-wenang pemerintah, untuk menjamin hak-
hak yang diperintah, dan untuk mendefinisikan operasi kekuasaan yang 
berdaulat.358 
Begitu pentingnya kehadiran konstitusi di sebuah negara, maka adalah sulit 
dibayangkan bagaimana sebuah negara yang mengalami krisis terhadap 
konstitusinya. Secara teoritis dapat disebutkan bahwa semua bangsa bernegara, 
menuangkan pokok-pokok pandangan, pendirian, prinsip konseptual mengenai 
pengelolaan kehidupan mereka didalam bentuk konstitusi, baik tertulis (written 
constitution) atau tidak tertulis (unwritten constitution).359 Terlepas dari perbedaan 
pengertian konstitusi,360 penulis lebih mengarah kedalam pengertian konstitusi 
sebagai Undang-Undang Dasar (grondwet). 
Dalam pengertian ini, maka Undang-Undang Dasar (UUD) berperan 
penting sebagai hukum dasar bagi sebuah negara. UUD merupakan referensi 
terpenting bagi kehidupan dan mekanisme ketatanegaraan. Sebagai konstitusi 
 
 358C.F. Strong, Modern Political Constitutions: An Introduction to the Comparative Study of 
Their History and Existing Form (London: Sigdwick & Jackson, LTD., 1960), hlm. 10. 
359Seorang ahli hukum konstitusi Inggris, Wheare membagi konstitusi kedalam lima 
klasifikasi, yaitu (1) written constitution and no written constitution (konstitusi tertulis dan tidak 
tertulis); (2) flexible constitution and rigid constitution (konstitusi fleksibel dan rijid); (3) supreme 
constitution and not supreme constitution (konstitusi derajat tertinggi dan tidak derajat tertinggi); 
(4) federal constitution and unitary constitution (konstitusi serikat dan kesatuan); (5) presidental 
executive and parliementary executive constitution (konstitusi sistim pemerintahan presidensial 
dan parlementer). Lihat lebih lanjut K.C. Wheare, Modern Constitution (New York: Oxford 
University Press), 1975, hlm. 14-31. 
360Dikalangan para ahli hukum tata negara Indonesia, terdapat perbedaan pendapat tentang 
pengertian konstitusi. Ada yang mengatakan bahwa konstitusi sama dengan Undang-Undang 
Dasar (UUD/Grondwet), dan ada pula yang berpandangan bahwa konstitusi tidak sama dengan 
UUD. Kelompok yang pertama dipegang oleh G.J. Wolhaff, Sri Soemantri, dan J.C.T. 
Simorangkir, sedangkan yang mewakili kelompok terakhir adalah Van Apeldoorn, M. Solly Lubis, 
Moh. Kusnardi, dan Harmaily Ibrahim. Lebih lanjut dapat dilihat G.J. Wolhaff, Pengantar Ilmu 
Hukum Tata Negara Republik Indonesia (Jakarta: Timun Mas, 1960), hlm. 19; Sri Soemantri, 
Prosedur dan sitem Perubahan Konstitusi (Bandung Alumni), 1987, hlm. 1 (catatan no.1); J.C.T. 
Simorangkir, Penetapan UUD Dilihat dari Segi Ilmu Hukum Tata Negara Indonesia (Jakarta: 
Gunung Agung, 1984), hlm. 61; M.Solly Lubis, Asas-asas Hukum Tata Negara (Bandung: 
Alumni, 1978), hlm. 45; Moh. Kusnardi dan Harmaily Ibrahim, Pengantar Hukum Tata Negara 





tertulis, UUD umumnya berisikan latar belakang hasrat bernegara, landasan 
filosofi kenegaraan, tujuan negara, struktur organisasi, dan mekanisme 
pemerintahan negara yang diinginkan oleh bangsa yang mendirikan dan 
mempertahankan negara itu.361 Hal tersebut juga berlaku bagi kita bangsa 
Indonesia. UUD 1945 diyakini sebagai konstitusi normatif yang menjiwai dan 
mendasari gerak dan arah pembangunan nasional. UUD 1945 merupakan konsep 
dasar sistim pengelolaan kehidupan nasional.362 
Dalam konteks UUD yang pernah berlaku di Indonesia,363 pencantuman 
secara eksplisit seputar HAM muncul atas kesadaran dan konsensus. Namun 
demikian, dalam kurun berlakunya Undang-Undang Dasar di Indonesia, yakni 
UUD 1945, Konstitusi RIS 1949, UUDS 1950, UUD 1945, dan UUD 
Amandemen ke-4Tahun 2002, pencantuman HAM mengalami pasang surut yang 
lebih bersifat politis. Lebih dari itu, kerap kali muncul multi penafsiran atas teks-
 
361Lihat Dahlan Thaib,et al., Teori dan Hukum Konstitusi (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 
2001), hlm. 16-7. 
362Lihat M. Solly Lubis, Serba-Serbi Politik dan Hukum (Bandung: Mandar Maju), 1989, 
hlm. 1-42. Lihat juga Majda El-Muhtaj dan Diana Evrina Nasution, “Perubahan Sosial dan 
Perubahan Hukum: Sebuah Perspektif Teoretis dalam Memosisikan Social Change sebagai 
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teks konstitusi sehinggan tidak jarang interprestasi penguasa lebih terkesan 
subjektif dan hegemonik. 
Menurut Todung Mulya Lubis, kesadaran akan perlunya jaminan HAM 
yang lebih luas sesungguhnya sangat kuat. Dalam perjalanan sejarah negeri ini 
kita mencatat bahwa pernah ada konstitusi, yaitu konstitusi RIS (UUD 1949) dan 
Konstitusi Sementara (UUDS 1950) yang memuat secara komprehensif jaminan 
HAM yang secara umum dapat ditafsirkan sebagai adopsi dari pasal-pasal HAM 
yang tertuang dalam Universal Declaration of Human Rights (1948).364 
Hanya saja, ketika UUD 1945 kembali berlaku sejak 5 Juli 1959, HAM 
menjadi semakin kabur dan terkesan ambigue. Selain karena terlalu umumnya 
muatan HAM dalam UUD 1945, hal lain yang tidak kalah pentingnya adalah 
semakin kaburnya wujud implementasi dalam beberapa perundang-undangan 
organik.365 Akibatnya, isu HAM sebatas retorika buah dari tarikan penafsiran 
yang sempit atas pasal-pasal HAM yang juga terbatas sekali, untuk tidak 
mengatakan nihil. 
Hal ini sedikit mengalami perubahan Pasca-perubahan (Amandemen) 
Kedua UUD 1945 Tahun 2000.366 Setidaknya dalam perubahan kedua tersebut 
HAM masuk kedalam pasal-pasal konstitusi dan termuat secara tegas dalam 
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sebuah bab tersendiri dan pasal-pasal yang relatif lebih banyak mengatur perihal 
HAM.367 
Terdapat beberapa terminologi yang biasanya dipergunakan dalam tradisi 
akademik tentang sebutan HAM. Istilah satu dengan lainnya masing-masing 
analogis, sehingga menggunakan salah satu diantaranya telah terwakilkan pula 
yang lainnya. Istilah-istilah dimaksud adalah sebagai berikut: 1. Human Rights, 2. 
Natural Rights, 3. Fundamental Rights, 4. Civil Rights, 5. Hak-hak Asasi 
Manusia, 6. Hak Kodrati. 
Berkenaan hal tersebut, Djoko Prakoso dan Djaman Andhi Nirwanto 
(1984:28), mengemukakan bahwa dalam kehidupan bermasyarakat dan bernegara, 
sehari-hari sering kita dengar istilah “Hak-hak Asasi” atau biasa disebut dengan 
istilah human rights, natural rights, basic and indubitable freedoms, fundamental 
rights, civil rights dan lain-lain. 
Prof. A. Mansyur Effendy, menyatakan bahwa selama ini, hak asasi 
manusia sering juga disebut hak kodrat, hak dasar manusia, hak mutlak atau 
dalam bahasa Inggris disebut natural rights, human rights, dan fundamental 
rights. Dalam bahasa Belanda dikenal dengan grond rechten, mense rechten, dan 
rechten van mens. 
Penggunaan berbagai terminologi tentang suatu objek kajian keilmuan 
dalam ranah akademik sudah menjadi hal yang lumrah dan diterima sebagai suatu 
pengayaan istilah sebagaimana halnya dengan kajian keilmuan dibidang HAM. 
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Hak asasi manusia sebagai anugrah Tuhan Yang Maha Esa, biasa 
dirumuskan sebagai hak kodratiah yang melekat dimiliki oleh manusia sebagai 
karunia pemberian Tuhan kepada insan manusia dalam menopang dan 
mempertahankan hidup dan prikehidupannya di muka bumi. 
Marthen Kriale (Prof. Aswanto. Bahan Kuliah Program Doktor Ilmu 
Hukum PPS UNHAS), mengemukakan bahwa HAM adalah hak yang bersumber 
dari Allah. Jack Donnaly, mengatakan HAM adalah hak yang bersumber dari 
hukum alam, tetapi sumber utamanya dari Allah. 
DF. Schetens, mengemukakan HAM adalah yang diperoleh setiap manusia 
sebagai konsekuensi ia dilahirkan menjadi manusia. Karenanya HAM harus 
dibedakan dengan hak dasar, dimana HAM berasal dari kata “Mensen Rechten”, 
sedangkan hak dasar berasal dari kata “Grond Rechten”. 
Pengertian HAM yang diutarakan diatas, lebih menitikberatkan kepada 
perspektif asal muasal dari HAM, belum menyentuh secara substansial yang dapat 
dijadikan pegangan normatif atau secara yuridis dari pengertian HAM itu sendiri. 
Oleh karena itu, ada baiknya jika pengertian HAM dirujuk dari Undang-Undang 
Nomor 39 Tahun 1999 tentang HAM. Mengapa demikian karena rumusan 
pengertian HAM dalam UU HAM dimaksud tersebut, merupakan hasil adopsi 
dari kovenan HAM. 
Pasal 1 Butir 1 UU Nomor 39 Tahun 1999 tentang HAM, memberikan 
rumusan tentang pengertian HAM sebagai: Seperangkat hak yang melekat pada 
hakikat dan keberadaan manusia sebagai makhluk Tuhan Yang Maha Esa dan 





oleh negara, hukum, pemerintah, dan setiap orang demi kehormatan serta 
perlindungan harkat dan martabat manusia. 
Jika HAM merupakan hak yang diperoleh setiap manusia sebagai 
konsekuensi ia ditakdirkan lahir sebagai manusia, maka lain halnya dengan hak 
dasar, sebagai suatu hak yang diperoleh setiap manusia sebagai konsekuensi ia 
menjadi warga negara dari suatu negara. 
Dirujuk dari sumbernya, HAM berasal dari Tuhan, sedangkan hak dasar, 
asalnya dari negara atau pemerintah. HAM bersifat universal, sedangkan hak 
dasar bersifat domestik. Fungsi HAM adalah mengawal hak dasar (legal rights). 
Filosofi HAM adalah kebebasan yang berbasis atas penghormatan atas 
kebebasan orang lain. Artinya, kebebasan HAM tidak tak terbatas, oleh karena 
tatkala memasuki wilayah kebebasan orang lain maka daya kebebasan itu 
berakhir.Prof. Aswanto, mengutip pendapat DF. Scheltens, mengemukakan bahwa 
hakikat HAM adalah kebebasan, akan tetapi kebebasan itu berakhir ketika mulai 
merambah ke wilayah kebesan orang lain.368 
 
C. Konstruksi Konsep Hak Asasi Manusia 
1. Konsep Hak Asasi Manusia Nasional. 
Tumbangnya rezim Orde Baru yang sangat represif setelah berkuasa 
selama 32 tahun, telah menimbulkan kesadaran akan pentingnya penghormatan 
hak asasi manusia (HAM). Tuntunan agar dilakukan peradilan terhadap 
pelanggar-pelanggar HAM masa lalu kian merebak, sementara pelanggaran-
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pelanggaran HAM terus berlangsung dalam berbagai bentuk, pola dan aktor yang 
berbeda. Isu HAM seringkali digunakan oleh sekelompok masyarakat untuk 
kepentingan politik maupun ekonominya, sementara aparat enggan bertindak 
karena khawatir dituduh melanggar HAM.  
Pelanggaran tidak saja dilakukan oleh penguasa terhadap rakyat, 
melainkan juga terjadi dalam hubungan antara sesama anggota masyarakat. Dalam 
suasana reformasi tidak jarang wacana HAM memicu debat politik yang tidak 
berkesudahan. Disamping memberikan pencerahan, debat ini juga menimbulkan 
kebingungan. Karena itu, kesimpangsiuran dan tendensipenyalahgunaan isu HAM 
tampaknya hanya dapat diurai jika pemahaman yang memadai tentang gagasan 
awal, konsep dan norma-norma HAM, telah dimiliki. 
Pemahaman HAM di Indonesia sebagai nilai, konsep dan norma yang 
hidup dan berkembang di masyarakat dapat ditelusuri melalui studi terhadap 
sejarah perkembangan HAM, yang dimulai sejak zaman pergerakan hingga saat 
ini, yaitu ketika terjadi amandemen terhadap UUD 1945 yang kemudian membuat 
konstitusi tersebut secara eksplisit memuat pasal-pasal HAM. Pendiri Budi Utomo 
pada tahun 1908 dapat dianggap sebagai titik awal timbulnya kesadaran untuk 
mendirikan suatu negara kebangsaan yang terlepas dari cengkraman kolonial, 
yang kemudian, dalam konteks HAM dikenal sebagai perwujudan dari the right of 
self-determination. Tiga Konstitusi yang pernah berlaku sejak masa kemerdekaan 
(UUD 1945, Konstitusi RIS 1949, dan UUDS 1950), memuat pasal-pasal tentang 
HAM dalam kadar dan penekanan yang berbeda, yang disusun secara kontekstual 





Penyusunan muatan HAM dalam amandemen kedua UUD 1945 pun tidak terlepas 
dari situasi sosial dan politik yang ada, seiring dengan nuansa demokratisasi, 
keterbukaan, pemajuan dan perlindungan HAM serta upaya mewujudkan negara 
berdasarkan hukum. Disamping itu, juga terdapat faktor-faktor eksternal tertentu 
yang turut mempengaruhi perumusan konsep dari norma-norma HAM di 
Indonesia.  
Garis-garis Besar Haluan Negara (GBHN) yang dituangkan dalam 
Ketetapan MPR No. IV/MPR/1999 yang merupakan arah bagi penyelenggaraan 
negara dalam melaksanakan pembangunan nasional telah menggariskan salah satu 
visi yang harus dilaksanakan, yakni perwujudan sistem hukum nasional yang 
menjamin tegaknya supremasi hukum dan HAMberlandaskan keadilan dan 
kebenaran.Arah kebijakan dalam bidang hukum antara lain menggariskan 
perlunya penegakan hukum secara konsisten agar lebih menjamin kepastian 
hukum, keadilan dan kebenaran, supremasi hukum, serta penghargaan terhadap 
HAM dan kelanjutan ratifikasi konvensi internasional, terutama yang berkaitan 
dengan HAM.369 
Suasana kondusif yang mulai tercipta saat ini bagi pertumbuhan dan 
perkembangan pemahaman dan kesadaran terhadap nilai-nilai HAM perlu 
ditindak lanjuti dengan berbagai kegiatan yang bertujuan untuk memberikan 
kontribusi terhadap perkembangan HAM di Indonesia. Berbagai bentuk kegiatan 
penyadaran dan pendalaman HAM seringkali diselenggarakan oleh berbagai 
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kalangan, baik sipil maupun militer, perguruan tinggi, LSM, birokrasi, aparat 
penegak hukum, dan lain-lain. 
Berdasarkan hal-hal tersebut di atas, suatu penelitian mengenai 
Perkembangan Pemikiran dan  Pengaturan HAM di Indonesia dipandang perlu 
untuk dilakukan. 
Pemikiran HAM sejak awal pergerakan kemerdekaan hingga saat ini 
mendapat pengakuan dalam bentuk hukum tertulis yang dituangkan dalam 
berbagai peraturan perundang-undangan yang berpuncak pada konstitusi sebagai 
peraturan perundang-undangan tertinggi di Indonesia. Hal ini ternyata dalam 
sejarah perjalanan bangsa Indonesia yang telah melewati kurun waktu berlakunya 
tiga konstitusi, yakni UUD 1945, konstitusi RIS 1949 dan UUDS 1950, yang 
kesemuanya memuat ketentuan-ketentuan HAM di bidang sipil, politik, ekonomi, 
sosial dan budaya.  
Meskipun UUD 1945 memuat ketentuan-ketentuan tentang HAM yang 
mencakup di bidang sipil, politik, ekonomi, sosial, dan budaya, namun pengaturan 
itu dianggap belum rinci. Oleh karena itu, kemudian timbul pertanyaan dalam 
bentuk hukum apakah rincian HAM itu harus ditetapkan.  
Ismail Suny berpendapat bahwa terdapat tiga kemungkinan bentuk hukum 
yang dapat menampung rincian HAM itu.370 
Pertama, menjadikannya bagian yang integral dari UUD 1945, yaitu 
dengan cara melakukan amandemen-amandemen pada UUD 1945, sebagai yang 
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ditempuh dengan Piagam Hak-hakWarga Negara (The Bill of Rights), yang 
merupakan Amandemen I-X pada Konstitusi Amerika Serikat. Cara semacam ini 
akan menjamin tetap terpeliharanya UUD 1945 sebagai naskah historis di mana 
dalam the body of the Constitution tidak diadakan perubahan-perubahan, tetapi 
hanya tambahan-tambahan.Prosedurnya menurut hukum konstitusi diatur dalam 
Pasal 37. 
Kedua, menetapkan dalam Ketetapan MPR, keberatannya, suatu Ketetapan 
MPR pada umumnya tidak mengatur ancaman hukuman bagi pelanggarnya dalam 
precise detail, tetapi hanya garis-garis besar haluan negara, sekedar ‘a declaration 
of general principles’, tanpa akibat hukum sama sekali. 
Ketiga, mengundangkannya dalam suatu undang-undang berikut sanksi 
hukuman terhadap pelanggarnya.  
Dari ketiga bentuk hukum di atas tampaknya ketiga-tiganya dipergunakan 
oleh pemerintah Indonesia adalah menguraikan rincian HAM.  
UUD 1945 yang pada awalnya hanya membuat enam pasal yang mengatur 
tentang HAM, kemudian mengalami perubahan-perubahan yang sangat signifikan 
kemudian dituangkan dalam Perubahan Kedua UUD 1945 pada bulan Agustus 
tahun 2000.  
Sebenarnya, sebelum Perubahan Kedua dilakukan, telah terdapat beberapa 
peraturan perundang-undangan yang dapat dikatakan sebagai pembuka terjadinya 
Perubahan. Ketentuan itu antara lain ketetapan MPR Nomor XVII/MPR/1998 
tentang HAM, ketetapan MPR Nomor IV/MPR/1999 tentang GBHN, serta UU 





Melalui ketetapan MPR Nomor IV/MPR/1999 tentang GBHN, MPR telah 
menetapkan politik hukum yang harus dilaksanakan oleh pihak eksekutif yang 
mencakup substansi hukum, struktur hukum dan budaya hukum. Kesemuanya 
tercantum dalam visi, misi dan arah kebijakan. Berkaitan dengan substansi 
hukum, Ketetapan MPR tersebut menggariskan bahwa penataan sistem hukum 
nasional dilakukan secara menyeluruh dan terpadu dengan menghormati hukum 
agama dan hukum adat serta memperbarui perundang-undangan yang dinilai 
diskriminatif. Selain itu, pemerintah didorong untuk segera melakukan ratifikasi 
konvensi internasional terutama di bidang HAM dalam bentuk undang-undang. 
Dengan kata lain, ketetapan ini telah menegaskan bahwa jenis peraturan 
perundang-undangan untuk ratifikasi adalah undang-undang, dan tidak boleh 
dalam jenis lain, misalnya Keputusan Presiden. 
Kewajiban yang harus dilaksanakan oleh pemerintah berkaitan dengan 
bidang struktur hukum adalah penegakan hukum untuk menjamin HAM serta 
penyelesaian proses peradilan terhadap pelanggaran HAM yang belum ditangani 
secara tuntas. Sedangkan dalam kaitannya dengan budaya hukum, pemerintah 
wajib berperan aktif untuk meningkatkan pemahaman dan penyadaran HAM 
dalam seluruh aspek kehidupan.  
Pada bagian ini akan dipaparkan perkembangan pengaturan HAM di 
bidang sosial, politik, ekonomi, sosial, dan budaya. Paparan mengenai peraturan-
peraturan dasar HAM yang meliputi perubahan Kedua UUD 1945, Ketetapan 





HAM dan UU Nomor 26 tahun 2000 tentang Pengadilan HAM akan mendahului 
paparan mengenai berbagai pengaturan HAM di Indonesia 
Pada pembahasan rancangan UUD yang dilakukan oleh PPKI pada tanggal 
18 Agustus 1945 Soekarno sebagai Ketua Panitia Perancangan UUD telah 
menyatakan kehendak bahwa di kemudian hari akan dibuat suatu UUD baru, 
karena UUD yang dibuat adalah UUD sementara atau yang ia namakan sebagai 
UUD kilat371. Dari hal itu, tampak kearifan dari para pembentuk UUD 1945 yang 
menyadari bahwa UUD tersebut tidak lengkap sehingga membuka peluang untuk 
diadakan perubahan atau penyempurnaan yang kemudian diatur dalam pasal 37. 
Salah satu ketidakberhasilan UUD 1945 sebagai dasar pelaksanaan 
prinsip-prinsip demokrasi dan negara berdasarkan atas hukum antar lain 
disebabkan adanya kekosongan materi muatan, misalnya tentang HAM.372 
Wacana tentang perlunya HAM dimasukkan ke dalam UUD berkembang 
ketika kesadaran akan pentingnya jaminan perlindungan HAM semakin 
meningkat menyusul tumbangnya rejim otoriter. Pandangan kritis terhadap UUD 
1945, yang dahulu Ditabukan, sejak masa reformasi membenarkan pendapat 
bahwa UUD tersebut tidak secara explisit mengatur masalah HAM. Bahkan 
beberapa pakar secara tegas menyatakan bahwa UUD 1945 tidak mengenal HAM 
karena di rumuskan sebelum adanya Deklarasi Universal HAM. 
Walaupun telah ada UUNomor 39 tahun 1999 tentang HAM yang didasari 
oleh TAP MPR No. XVII tahun 1998, namun di masukkannya HAM ke dalam 
konstitusi diharapkan akan semakin memperkuat komitmen untuk pemajuan dan 
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perlindungan HAM di Indonesia, karena akan menjadikannya sebagai hak yang 
dilindungi secara Konstitusional (constitutional rights). Pesan ini kemudian 
ditangkap oleh panitia Ad Hoc (PAH)I dan di rekomendasikan kepada Sidang 
Tahunan MPR tahun 2000 agar dimasukkan ke dalam Amandemen ke-2 UUD 
1945. Pasal pasal tentang HAM dimasukkan ke dalam BAB XA dari pasal 
28Asampai dengan pasal 28J. Walaupun pencantuman pasal-pasal tersebut dinilai 
positif dari berbagai segi, namun dalam beberapa hal perlu dikritisi karena 
dianggap mengandung kelemahan baik dari segi perumusan, struktur dan 
sistematikanya. Misalnya, pengelompokan hak-hak tidak beraturan yang pada 
gilirannya menunjukkan bahwa para perumus kurang memahami jenis dan 
pengelompokan HAM yang lazim dalam instrumen hukum HAM 
internasional.Dari segi substansinya tampak kental dengan nuansa politis sehingga 
dapat mengurangi makna dari HAM itu sendiri. 
Beberapa ahli hukum bahkan berpendapat bahwa pasal 28IPerubahan 
Kedua ini merupakan constitutionalconstraint bagi penegakan HAM di Indonesia. 
Hal ini ditandai dengan tidak di akuinya asas hukum berlaku surut bagi 
pelanggaran berat terhadap HAM yang digolongkan ke dalam kejahatan terhadap 
kemanusiaan. Namun, di pihak lain terdapat pendapat bahwa pasal 28I tersebut 
dapat diterobos melalui pasal 28J. Ketentuan dalam pasal 28J tidak dapat 
digunakan karena pada dasarnya pembentuk pasal ini menderogasi ketentuan yang 





Untuk menghindari multi interpretasi ataupun masalah-masalah lain yang 
diakibatkan oleh ketidakjelasan perumusan maka perlu dilakukan peninjauan 
ulang dan perombakan secara konprehensif di masa yang akan datang. 
Ketetapan ini disahkan oleh rapat paripurna Sidang Istimewa MPR pada 
tanggal 13 November 1998 pada masa awal reformasi tuntutan mengenai perlunya 
suatu aturan yang memuat ketentuan tentang HAM yang lebih rinci 
mengemukakan dengan kuat untuk mengakomodasi keinginan tersebut bentuk 
hukum yang dipilih untuk mengaturnya adalah ketetapan MPR. Hal ini dilakukan 
karena beberapa faktor: 
Pertama, tampaknya nuansa keengganan untuk melakukan perubahan 
terhadap UUD 1945 masih cukup kuat.Pada masa awal reformasi,gagasan 
mengenai perlunya reformasi konstitusi sudah cukup kuat, namun gagasan itu 
belum cukup disambut secara antusias dalam tataran elit politik. 
Kedua, secara prosedural ketetapan yang harus dipenuhi untuk sahnya 
Ketetapan MPR dipandang lebih mudah dibandingkan dengan perubahan 
UUD.Sahnya putusan MPR cukup disetujui berdasarkan suara terbanyak (Pasal 2 
ayat [3] UUD 1945), sedangkan sahnya perubahan harus berdasarkan ketentuan 
yang termuat dalam pasal 37 UUD 1945. 
Ketiga,373 dari segi persyaratan materiil perubahan UUD tidak boleh 
mengganggu keselarasan dan harmoni kaidah-kaidah yang tercantum dalam 
Pembukaannya sebagaimana terlihat pada Penjelasan Umum UUD 1945 angka III 
yang berbunyi,‘Undang-Undang Dasar menciptakan pokok-pokok pikiran yang 
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terkandung dalam Pembukaan di dalam pasal-pasalnya’.Dengan demikian, dalam 
melakukan perubahan UUD diperlukan syarat-syarat yang sangat berat sedangkan 
penetapan ataupun perubahan Ketetapan MPR tidak memerlukan syarat seberat 
bagi UUD. Hal ini dikarenakan Ketetapan MPR itu tidak secara langsung 
merupakan penciptaan dalam pasal-pasal dari Norma Fundamental Negara atau 
Pancasila. 
Ketetapan ini terdiri atas tujuh pasal di mana naskah HAM yang berupa 
Pandangan dan Sikap Bangsa Indonesia terhadap HAM serta Piagam HAM 
merupakan bagian yang tidak terpisahkan dari Ketetapan 
Judul ketetapan ini mengindikasikan tidak adanya perbedaan hak-hak asasi 
manusia dengan hak-hak warga negara.Hal ini berbeda,apabila dibandingkan 
dengan Rancangan Ketetapan yang telah dihasilkan oleh MPRS pada tahun 1968 
yang diberi judul Piagam HAM dan hak-hak serta Kewajiban Warga Negara yang 
secara jelas menganut perbedaan antara hak-hak asasi manusia dengan hak-hak 
serta kewajiban warga negara.Karena pada kenyataannya terdapat hak-hak yang 
dapat dikategorikan sebagai hak asasi, namun hanya dapat dinikmati oleh warga 
negara, misalnya hak untuk turut serta dalam pemerintahan. 
Apabila ditinjau dari sifat materinya Ketetapan ini apakah dapat 
dikategorikan sebagai ketetapan yang bersifat mengatur ataukah ketetapan yang 
isinya mengikat umum secara langsung?374Tampaknya Ketetapan ini dapat 
 
374Bagir Manan dan Kuntana Magnar membagi Ketetapn MPR berdasarkan sifat materinya 
menjadi: 
a. Yang bersifat mengatur; 
b. Yang sifat materinya mengikat umum secara langsung; 
c. Yang materinya merupakan penetapan; 





dikategorikan kedalam kedua-duanya baik yang bersifat mengatur maupun yang 
mengikat umum secara langsung.Ia bersifat mengatur karena menurut Dedi 
Soemardi dan Hamid  Attamimi,Ketetapan MPR merupakan peraturan dasar dan 
menjadi sumber hukum bagi peraturan perundang-undangan yang 
sebenarnya.375Ketetapan dikatakan bersifat mengikat umum apabila ia dalam 
pelaksanaannya akan mengikat umum, misalnya Ketetapan tentang Pemilihan 
Umum ataupun Ketetapan tentang Referendum.376Meskipun dalam 
kenyataannya,Ketetapan tidak memenuhi syarat untuk mengikat umum karena 
tidak diundangkan dalam Lembaran Negara. 
Ketentuan yang terdapat dalam ketetapan No. XVII/MPR/1998 
menugaskan kepada lembaga-lembaga tinggi negara dan seluruh aparat 
pemerintah untuk menghormati dan menegakkan serta menyebarluaskan 
pemahaman HAM kepada seluruh masyarakat. Selain itu kepada Presiden dan 
DPR juga ditugaskan untuk meratifikasi berbagai instrumen Internasional 
sepanjang tidak bertentangan dengan Pancasila dan UUD 1945.Ketetapan ini 
sekaligus menegaskan peningkatan dasar hukum Komisi Nasional Hak Asasi 
Manusia yang semula berupa Keppres menjadi UU dan komisi ini berfungsi untuk 
melakukan penyuluhan, pengkajian, pemantauan, penelitian dan mediasi tentang 
HAM. 
Berkaitan dengan pandangan dan sikap bangsa Indonesia terhadap 
HAM,Ketetapan ini menyatakan bahwa pada dasarnya pandangan dan sikap 
 
Lihat Bagir Manan dan Kuntana Magnar, Peranan Peraturan Perundang-undangan dalam 
Pembinaan Hukum Nasional, Bandung, Armico, 1987, hlm. 31-34. 
375Ibid., hlm. 31 





tersebut bersumber dari ajaran agama, nilai moral universal, dan nilai luhur 
budaya bangsa.Pernyataan ini sekaligus meneguhkan adanya penerimaan bahwa 
HAM bersifat universal serta partikular yang ditandai dengan perkataan ‘budaya 
bangsa’. 
Dalam bagian selanjutnya yang bertajuk Piagam HAM sistematika 
didahului oleh Pembukaan yang pada dasarnya memuat cita-cita politis, moral dan 
religius.377Secara umum, isi Pembukaan ini merupakan pengulangan dari bagian I 
yang mengungkapkan sikap dan pandangan bangsa Indonesia terhadap 
HAM.Bagian ini terdiri atas sepuluh bab dengan memuat 44 Pasal. 
Kategorisasi HAM yang dilakukan adalah dengan membagi menjadi hak 
untuk hidup, hak berkeluarga dan melanjutkan keturunan, hak mengembangkan 
diri, hak keadilan, hak kemerdekaan, hak atas kebebasan informasi, hak 
keamanan, serta hak kesejahteraan. Tidak ada alasan yang jelas mengapa 
kategorisasi semacam ini yang diambil.Sebagaimana umumnya, pengelompokan 
HAM secara tradisional sesuai dengan perkembangan HAM adalah hak sipil dan 
politik serta hak ekonomi, sosial, dan budaya. 
Selain HAM, ketetapan ini juga mengatur mengenai kewajiban setiap 
orang untuk menghormati HAM orang lain.Pelaksanaan hak dan kebebasan itu 
dapat dibatasi oleh UU.Hal esensi lainnya adalah pengaturan hak-hak yang tidak 
dapat dikurangi dalam keadaan apapun juga (non-derogable) yang meliputi hak 
untuk hidup, hak untuk tidak disiksa, hak kemerdekaan pikiran dan hati nurani, 
hak beragama, hak untuk tidak diperbudak, hak untuk diakui sebagai pribadi 
 





dihadapan hukum, dan hak untuk tidak dituntut atas dasar hukum yang berlaku 
surut. 
Perlindungan lebih terhadap HAM menurut Ketetapan ini dapat dilakukan 
terhadap kelompok masyarakat yang rentan, seperti anak-anak dan fakir miskin. 
Selain itu, perlindungan terhadap identitas budaya masyarakat tradisional, 
termasuk hak atas tanah ulayat harus dilindungi. 
Pasal 43 menghaluskan peran yang lebih aktif dari Pemerintah dalam 
rangka perlindungan, pemajuan, penegakan, dan pemenuhan HAM.Atau dengan 
kata lain,Pemerintah merupakan tulang punggung utama dalam pasal terakhir 
yakni Pasal 44 dinyatakan bahwa perlunya pembentukan peraturan perundang-
undangan sebagai pelaksana dari Ketetapan ini.Berangkat dari aspek materi 
muatan suatu peraturan perundang-undangan, harus dipahami bahwa peraturan 
pelaksanaan yang dimaksud harus dalam bentuk undang-undang, karena bentuk 
undang-undang memiliki materi muatan yang mengakomodasi kehendak 
rakyat.Pada dasarnya hanya rakyatlah yang dapat mengatur dirinya dalam kaitan 
dengan HAM. 
UUyang diundangkan pada tanggal 23 september 1999 dipandang sebagai 
salah satu peraturan pelaksana dari Ketetapan MPR Nomor XVII/MPR/1998. Hal 
ini ternyata dalam Salah satu dasar hukumnya yang mencantumkan Ketetapan 
tersebut. 
Pada saat UU ini sedang didiskusikan terdapat beberapa pendapat yang 
terbagi dalam dua kategori besar, yakni pendapat yang menyatakan bahwa pada 





itu tidak perlu dibuat satu UU khusus tentang HAM.Pendapat lain menyatakan 
bahwa pembentukan UU materi khusus tentang HAM perlu dilakukan mengingat 
Ketetapan MPR tidak berlaku operasional dan berbagai UU yang ada belum 
seluruhnya menampung materi HAM.Selain itu UU tersebut akan berfungsi 
sebagai UU payung (umbrella act) terhadap peraturan perundang-undangan di di 
bidang HAM yang sudah ada selama ini.378 
Dilihat dari sudut ilmu perundang-undangan kritik terhadap UU ini 
mencakup antara lain: 
Pertama, terdapat ketentuan yang tidak memuat norma atau kaidah, dan 
hal ini ditunjukkan dengan adanya Bab mengenai asas-asas dasar.Asas-asas dasar 
pada prinsipnya bukan merupakan kaidah atau norma hukum.Jadi asas tidak perlu 
secara eksplisit dimuat dalam UU melainkan akan menjiwai pasal-pasal yang ada 
dalam UU bersangkutan. 
Kedua, penyimpangan terhadap dasar asas bahwa hukum tidak berlaku 
surut seharusnya tidak diletakkan pada Bagian Penjelasan, melainkan pada Bagian 
Batang Tubuh UUD. Hal ini disebabkan Penjelasan tidak memuat norma atau 
kaidah.Atau dengan kata lain Penjelasan tidak berfungsi untuk menciptakan 
kaidah hukum. 
Berkaitan dengan substansi atau materi yang diatur, pengelompokan HAM 
terdiri atas hak untuk hidup, hak berkeluarga dan melanjutkan keturunan, hak 
mengembangkan diri, hak memperoleh keadilan, hak atas kebebasan pribadi, hak 
atas rasa aman, hak atas kesejahteraan, hak turut serta dalam pemerintahan, hak 
 





wanita dan anak-anak. Sama halnya dengan Ketetapan MPR Nomor 
XVIII/MPR/1998, UU ini tidak secara tegas menyatakan alasan kategorisasi 
HAM.Pada bagian Penjelasan hanya disebutkan bahwa penyusunan UU ini 
berpedoman pada DUHAM.Konvensi PBB tentang Penghapusan Segala Bentuk 
Diskriminasi terhadap wanita. Konvensi PBB tentang hak-hak anak serta berbagai 
instrumen hukum Internasional lainnya yang mengatur tentang HAM. Meskipun 
tidak dikelompokkan secara tegas, pada dasarnya materi HAM telah mencakup 
HAM di bidang politik, ekonomi, sosial, dan budaya. 
Masih berkaitan dengan substansi UU.Tampaknya UU ini membaurkan 
azas-azas dasar dengan ketentuan mengenai HAM itu sendiri.Apabila diteliti lebih 
lanjut, pasal-pasal yang memuat azas-azas dasar justru mengatur HAM, misalnya 
pasal 4 yang mengatur tentang hak-hak yang bersifat non-derogable, hak setiap 
orang untuk diakui sebagai pribadi di bidang hukum yang berhak untuk mendapat 
bantuan dan perlindungan yang adil dari pengadilan yang objektif dan tidak 
berpihak (pasal 5 ayat [1] dan [2] pasal 5 ayat [3] yang mengharuskan adanya 
perlindungan HAM yang lebih terhadap kelompok yang rentan 
Namun, satu hal yang perlu dihargai dari UU ini adalah penempatan 
pengaturan mengenai HAM anak dan HAM wanita yang dilakukan secara 
terpisah.Penempatan ini tampaknya sejalan dengan perkembangan yang terjadi di 
dunia internasional, yang dibuktikan dengan adanya instrumen hukum 
internasional yang terpisah bagi anak dan wanita. 
Selain memuat ketentuan-ketentuan mengenai HAM, UU Nomor 39 tahun 





dasarnya Komnas HAM melaksanakan fungsi pengkajian, penelitian, penyuluhan 
,pemantauan dan mediasi 
Secara struktural Komnas HAM merupakan fungsi garis yang ditandai 
dengan adanya sub.komisi dan dilengkapi oleh fungsi yang ditunjukkan pada 
jabatan-jabatan administrasi, antara lain sekretaris jenderal, pembentukan sub 
komisi didasarkan pada fungsi-fungsi Komnas HAM, dan tidak didasarkan pada 
pengelompokan HAM, misal HAM bidang sipil dan politik HAM bidang 
ekonomi, sosial, dan budaya HAM wanita dan lain-lain 
Berkaitan dengan fungsi pemantauan, Komnas melaksanakan fungsi 
sebagai badan penyelesaian sengketa alternatif dan ombudsman. Hal ini dapat 
dilihat dari ketentuan-ketentuan yang mengatur wewenangnya.Dalam praktek, 
Komnas harus secara tegas memisahkan kedua fungsi ini. 
Sekjen Komnas HAM dijabat oleh seorang pegawai negeri dan bukan 
merupakan anggota Komnas HAM.Ketentuan semacam ini dapat diterima 
mengingat jabatan Sekjen hanya berkisar pada masalah teknis administrasi 
Komnas HAM.Oleh karena itu para anggota Komnas HAM dapat berkonsentrasi 
penuh untuk melaksanakan tugas-tugasnya. 
Berkaitan dengan fungsi pemantauan, Komnas HAM dapat bertindak 
sebagai badan penyelidik dan pemeriksaan terhadap peristiwa yang timbul dalam 
masyarakat yang diduga terdapat pelanggaran HAM.Perlu dipikirkan bahwa 
pemantauan ini meliputi juga pemantauan terhadap kewajiban Pemerintah untuk 






Salah satu tugas dan wewenang yang dimiliki oleh Komnas HAM dalam 
kaitan dengan fungsi mediasi yaitu penyampaian rekomendasi atas suatu kasus 
pelanggaran HAM kepada DPR untuk ditindaklanjuti.Tampaknya karena sistem 
Pemerintahan yang dilaksanakan oleh Indonesia bukan sistem pemerintahan 
parlementer, rekomendasi ini tidak mempunyai pengaruh politik.Akan lebih 
efektif apabila Komnas dapat mengajukan gugatan atas nama pihak lain yang 
HAM-nya telah dilanggar. 
Undang-undang Republik Indonesia nomor 26 tahun 2000 dapat dianggap 
sebagai tonggak hukum kedua dalam penegakan HAM dalam level Undang-
Undang setelah Undang-Undang Nomor 39 Tahun 1999 tentang Hak Asasi 
Manusia.Undang-Undang ini merupakan pengganti dari Peraturan Pemerintah 
Pengganti Undang-Undang (Perpu)Nomor 1 Tahun 1999 yang mengatur hal yang 
sama, yang telah ditolak oleh Dewan Perwakilan Rakyat DPR sebelumnya. 
UU Nomor 26 tahun 2000 pada dasarnya memuat IXBab dan 51 Pasal.Bab 
1 tentang Ketentuan Umum memuat Lima pasal, yang menjabarkan tentang 
pengertian HAM, pengertian Pelanggaran HAM, pengertian Pengadilan HAM, 
pengertian “setiap orang” dan pengertian “penyelidikan”. 
Bab II UU terdiri dari dua pasal, yang menjabarkan tentang Kedudukan 
dan Tempat Kedudukan Pengadilan HAM.Bab III terdiri dari enam pasal, 
menjabarkan Lingkup Kewenangan Pengadilan HAM. 
Dalam Bab II UU ini juga terdapat pasal 7, 8, dan 9 yang mengatur 
kategorisasi pelanggaran berat HAM. Sesuai dengan pasal 7 UU pelanggaran 





terhadap kemanusiaan.Pasal 8 UU selanjutnya menjabarkan bahwa yang 
dimaksud dengan kejahatan genosida adalah setiap perbuatan yang dilakukan 
dengan maksud menghancurkan atau memusnahkan seluruh atau sebagian 
kelompok bangsa, ras, kelompok etnis, atau kelompok agama, dengan cara: 
a. Membunuh anggota kelompok  
b. Mengakibatkan penderitaan fisik dan mental yang berat terhadap anggota-
anggota kelompok  
c. Menciptakan kondisi kehidupan kelompok yang akan mengakibatkan 
kemusnahan secara fisik, baik seluruh atau sebagiannya  
d. Memaksakan tindakan-tindakan yang bertujuan mencegah kelahiran 
didalam kelompok  
e. Atau memindahkan secara paksa anak-anak dari kelompok tertentu ke 
kelompok lain 
Genosida sendiri dapat diartikan sebagai pembunuhan terhadap komunitas 
tertentu, dan karenanya, memiliki karakter pembunuhan massal.Berkaitan dengan 
artian ini, kritik terhadap pasal ini adalah tidak adanya ketentuan eksplisit yang 
menyatakan jumlah minimal korban dari komunitas yang 
bersangkutan.Seharusnya, karakter massal, juga ditentukan secara jelas sehingga 
kategorisasi genosida tidak tumpang tindih dengan kategorisasi lainnya. 
Kategori kedua dari pelanggaran berat HAM sendiri dijabarkan dalam 
pasal 9 UU,yang merinci tentang kejahatan terhadap kemanusiaan.Dalam pasal ini 
dikaitkan bahwa kejahatan terhadap kemanusiaan adalah salah satu perbuatan 





ditujukan secara langsung terhadap penduduk sipil. Bentuk-bentuk kejahatan 
kemanusiaan ini adalah: 
a. Pembunuhan  
b. Pemusnahan  
c. Perbudakan 
d. Pengusiran atau pemindahan penduduk secara paksa  
e. Perampasan kemerdekaan atau perampasan kebebasan fisik lain secara 
sewenang-wenang yang melanggar (azas-azas) ketentuan pokok hukum 
Internasional  
f. Penyiksaan  
g. Perkosaan, perbudakan seksual, pelacuran secara paksa, pemaksaan 
kehamilan, pemandulan atau sterilisasi secara paksa atau bentuk-bentuk 
kekerasan seksual lain yang setara  
h. Penganiayaan terhadap suatu kelompok tertentu atau pukulan yang 
didasari persamaan paham politik, ras, kebangsaan, etnis, budaya, agama, 
jenis kelamin atau alasan lain yang telah diakui  
i. Penghilangan orang secara paksa, atau  
j. Kejahatan apartheid 
Pasal ini tampaknya berusaha mengakomodasi segala bentuk pelanggaran 
berat HAM kategori kedua yang berkaitan dengan serangan secara meluas dan 
sistematik secara langsung terhadap penduduk sipil.Karenanya, setiap jenis 
kejahatan terhadap kemanusiaan tersebut dapat ditafsirkan sebagai tindakan yang 





Kelemahan dari pasal ini adalah tidak adanya ketentuan tentang 
penyiksaan (torture) yang diatur secara mandiri.Sesuai dengan ketentuan hukum 
internasional, penyiksaan dapat dikategorikan sebagai pelanggaran berat HAM 
sekalipun hal itu tidak merupakan bagian dari serangan yang meluas dan 
sistematik terhadap penduduk sipil. 
Bab IV UU pada dasarnya mengatur tentang Hukum Acara pemprosesan 
pelanggaran berat HAM, yang terurai dari Pasal 10 sampai pasal 33 UU, dan 
dipecah dalam delapan bagian.Kedelapan bagian tersebut terdiri dari: bagian 
kesatu, tentang ketentuan umum, bagian kedua, tentang penangkapan, bagian 
ketiga, tentang penahanan, bagian keempat, tentang penyelidikan, bagian kelima, 
tentang penyidikan, bagian keenam, tentang penuntutan, bagian ketujuh, tentang 
sumpah penyidik dan Jaksa Penuntut Umum ad hoc, dan bagian kedelapan, 
tentang pemeriksaan di sidang pengadilan. 
Sesuai dengan bentuknya yang khusus,Pasal 10 bab ini menyatakan bahwa 
dalam hal tidak ditentukan lain dalam UU ini, hukum acara perkara pelanggaran 
HAM yang berat dilakukan berdasarkan ketentuan Hukum Acara Pidana.Dari 
pasal ini dapat disimpulkan bahwa hukum acara Pengadilan HAM pada dasarnya 
berimpit atau menjiwai Hukum Acara Pidana.Tetapi ada kasus-kasus tertentu 
yang memerlukan pemprosesan secara khusus, sehingga jika ditentukan oleh UU 
ini, secara residual, hukum acara yang khusus di luar Hukum Acara Pidana biasa 
dapat diberlakukan terhadap kasus-kasus tersebut.Hal yang masih krusial untuk 
dipertanyakan adalah,siapakah yang akan menetapkan bahwa kasus-kasus tersebut 





Hal lain yang menarik dari bab mengenai Hukum Acara ini adalah 
eksistensi Komisi Nasional Hak Asasi Manusia.Dalam Bab IVBagian 
keempattentang Penyelidikan Pasal 18 ayat (1) dikatakan bahwa penyelidikan 
terhadap pelanggaran HAM yang berat dilakukan oleh Komisi Nasional 
HAM.Selanjutnya, dalam ayat (2) pasal yang sama disebutkan bahwa Komisi 
Nasional HAM dalam melakukan penyelidikan sebagaimana dimaksud dalam ayat 
(1) dapat membentuk tim ad hoc yang terdiri dari Komisi Nasional HAM dan 
unsur masyarakat.Dalam kaitan ini, tampak jelas bahwa eksistensi badan 
kepolisian sebagai aparat penyelidikan dalam lembaga peradilan umum digantikan 
oleh Komisi Nasional HAM.Lebih jauh lagi,Komisi Nasional HAM dapat 
membentuk tim ad hoc yang melibatkan unsur masyarakat.Sayangnya, 
keterlibatan unsur masyarakat, khususnya yang terkait dengan syarat-syarat 
anggota masyarakat yang dapat mewakili unsur masyarakat, belum diatur.Hal ini 
berbeda dengan eksistensi tim penyelidik ad hoc dalam ketentuan selanjutnya. 
Dalam Bab IVBagian kelima tentang Penyidikan Pasal 21 ayat (1) 
ditentukan bahwa penyidikan perkara pelanggaran HAM yang berat dilakukan 
oleh Jaksa Agung.Selanjutnya dalam ayat (3) pasal yang sama dijabarkan bahwa 
dalam pelaksanaan tugas sebagaimana dimaksud dalam ayat (1), Jaksa Agung 
dapat mengangkat penyidik ad hoc yang terdiri dari unsur pemerintah dan atau 
masyarakat.Pasal 21 ayat (5) melengkapi ketentuan-ketentuan tersebut dengan 
syarat-syarat seseorang yang dapat diangkat menjadi penyidik ad hoc, yakni: 
a. Warga negara RI 





c. Berpendidikan SH atau sarjana lain yang mempunyai keahlian di bidang 
hukum  
d. Sehat jasmani dan rohani  
e. Berwibawa, jujur, adil, dan berkelakuan tidak tercela  
f. Setia kepada Pancasila dan UUD 1945 dan  
g. Memiliki pengetahuan dan kepedulian di bidang HAM 
Meskipun kesetiaan kepada Pancasila dan UUD 1945 merupakan syarat 
yang dapat sangat elastis, ketentuan-ketentuan tentang tim penyidik ad hoc ini 
dapat dikatakan lebih lengkap daripada ketentuan-ketentuan tentang tim 
penyelidik ad hoc. 
Bab V UU selanjutnya mengatur tentang Perlindungan Korban dan 
Saksi.Aspek ini amat tepat untuk diatur mengingat banyaknya saksi kasus-kasus 
pelanggaran berat HAM yang potensial untuk mendapat tekanan ekstra karena 
sifat kasus yang seringkali bernuansa politis.Dalam Pasal 34 ayat (1) bab ini 
dinyatakan bahwa setiap korban dan saksi dalam pelanggaran HAM yang berat 
berhak atas perlindungan fisik dan mental dari ancaman, gangguan, teror, dan 
kekerasan dari pihak manapun. 
Selanjutnya, ayat (2) pasal ini menyatakan bahwa perlindungan 
sebagaimana dimaksud dalam ayat (1) wajib dilaksanakan oleh aparat penegak 
hukum dan aparat keamanan secara cuma-cuma.Pasal ini kemudian diakhiri 
dengan ayat (3) yang menyatakan bahwa ketentuan mengenai tata cara 
perlindungan terhadap korban dan saksi diatur lebih lanjut dengan Peraturan 





dimaksud sebaiknya diletakkan sebagai salah satu prioritas utama pembuatan. Di 
dalamnya, ketentuan tentang penghargaan atau sebaliknya, sanksi bagi aparat 
penegak hukum dan aparat keamanan yang lalai menjalankan tugas yang 
diwajibkan dalam ayat (2), jika tidak menjadi ayat tambahan dalam pasal ini, 
harus juga diatur.Hal ini untuk menghindari lemahnya penerapan pasal ini karena 
tugas penegak hukum dan aparat keamanan tersebut harus dilakukan secara cuma-
Cuma. 
Bab VIUU selanjutnya mengatur tentang Kompensasi,Restitusi, dan 
Rehabilitasi bagi setiap korban pelanggaran HAM yang berat dan atau ahli 
warisnya. 
Bab VIII UU pada dasarnya merupakan khusus tentang ketentuan 
pidana.Secara garis besar,Bab VIII pasal 36 UU mengatur tentang sanksi pidana 
bagi genosida, sedangkan Pasal 37, 38, 39, dan 40 UU menetapkan sanksi pidana 
bagi berbagai bentuk kejahatan terhadap kemanusiaan. 
Hal yang menarik dari pasal-pasal ini adalah bahwa pelaku yang telah 
terbukti melakukan kejahatan terhadap kemanusiaan yang dikategorikan sebagai 
pembunuhan, pemusnahan, pengusiran atau pemindahan penduduk secara paksa, 
perampasan kemerdekaan atau perampasan kebebasan fisik lain secara sewenang-
wenang yang melanggar (azas-azas) ketentuan pokok hukum internasional, dan 
kejahatan apartheid, dijatuhi sanksi yang sama berat dengan pelaku genosida. 
Kesamaan sanksi ini tentu menjadikan kategorisasi antara genosida dan kejahatan 






Akhirnya, sebelum Bab IX tentang Ketentuan Peralihan dan Bab X 
tentang Ketentuan Penutup,Bab VIII UU ini mengatur tentang eksistensi 
Pengadilan HAM ad hoc.Dalam bab VIII Pasal 43, diatur ketentuan yang 
kontroversional yakni ketentuan tentang kemungkinan asas hukum berlaku surut. 
Secara umum, sesuai dengan UUD 1945 Amandemen kedua, ketidakmungkinan 
seseorang untuk dikenakan sanksi hukum yang berlaku surut, pada dasarnya 
merupakan HAM.Karenanya, pasal ini memerlukan pengkajian lebih jauh. 
Selanjutnya, dalam ayat (1) Pasal 43 UU ini dikatakan bahwa pelanggaran 
HAM berat yang terjadi sebelum diundangkannya UU ini, diperiksa dan diputus 
oleh Pengadilan HAM ad hoc.Ayat (2)Pasal ini kemudian menyatakan bahwa 
Pengadilan HAM ad hoc termaksud dibentuk atas usul Dewan Perwakilan Rakyat 
RI (DPR RI) berdasarkan peristiwa tertentu, dengan Keputusan Presiden. 
Pengadilan HAM ad hoc ini sendiri, merujuk ayat (3) Pasal 43 ini, berada di 
lingkungan Peradilan umum. 
Kelebihan yang berkaiatan dengan eksistensi DPR dalam Pasal 43 UU ini 
adalah karena DPR merupakan lembaga perwakilan rakyat, maka rakyat sebagai 
pemangku HAM yang sebenarnya akan memiliki akses untuk menentukan 
kualitas pelanggaran kasusK kekurangannya, karena DPR merupakan lembaga 
politis, pengadilan HAM ini akan sulit mengelak dari nuansa yang terlalu politis, 
sehingga potensi politisasi lembaga pengadilan akan tetap ada.  
Secara khusus, eksistensi Pengadilan HAM ad hoc menurut Pasal 43 UU 
ini pun harus diklarifikasi lebih jauh.Dengan asumsi bahwa identitas ad hoc 





secara jelas. Kesementaraan di sini bisa berorientasi pada kasus, jadi Pengadilan 
HAM ad hoc itu hanya dibentuk karena suatu kasus tertentu, atau berorientasi 
pada fungsi, yakni khusus mengadili tiap kasus yang terkena azaz berlaku 
surut.Jika tidak ada kasus yang berkaitan. Pengadilan ini berhenti menjalankan 
fungsinya.Pilihan terhadap orientasi fungsi tampaknya lebih menjamin legitimasi 
badan ini sebagai salah satu pemegang kekuasaan yudikatif yang mandiri. 
Hal yang juga patut dipertanyakan adalah bentuk Keppres bagi eksistensi 
Pengadilan HAM ad hoc.Pembuatan Keppres, sesuai dengan TAP MPR Nomor 
IIITahun 2000, merupakan kewenangan penuh presiden.Meskipun pembentukan 
Komisi Nasional HAM yang pertama juga berlandaskan Keppres dan telah 
terbukti bahwa Komisi Nasional HAM dapat bertindak independen,pembentukan 
suatu lembaga yudikatif melalui kewenangan eksekutif tampaknya akan membuka 
peluang intervensi yang terlalu jauh dari lembaga kekuasaan eksekutif, dalam hal 
ini Presiden, terhadap lembaga kekuasaan yudikatif. Padahal pelaku pelanggaran 
berat HAM biasanya erat kaitannya dengan lembaga eksekutif. 
Jika hal ini dikaitkan juga dengan kewenangan Jaksa Penuntut Umum 
sebagai Wakil pemerintah dalam penuntutan pelanggaran berat HAM secara 
umum, kontrol tampaknya juga diperjelas secara yuridis. Hal ini dikarenakan, 
secara historis kasus terbanyak dari pelanggaran berat HAM memang dilakukan 





terhadap unsur pemerintah sendiri dapat menjadikan proses Pengadilan HAM 
amat bias politik.379 
Penting pula dicermati bahwa dengan menyadari sejarah panjang 
kemanusiaan sejagat dengan segala dinamikanya memberikan pengaruh bagi 
perkembangan pemikiran, khususnya dalam wilayah ketatanegaraan Indonesia. 
Disadari bahwa ide-ide tentang hak-hak asasi bukanlah hal yang muncul begitu 
saja tanpa “ongkos” perjuangan dan pengorbanan yang tidak kecil. Selain itu, 
rasanya sulit dibayangkan terjadinya komitmen yang tulus kepada pengukuhan, 
pelaksanaan, dan pembelaan hak asasi tanpa dikaitkan dengan dasar dan bukti 
keinsafan akan makna tujuan hidup pribadi manusia itu sendiri.  
Jika kita melirik hal ikhwal ketatanegaraan Indonesia, maka hal yang 
pertama dan terpenting dilakukan adalah menoleh ke dalam seluk beluk konstitusi 
Indonesia, yang di akui sebagai hukum dasar bagi ketatanegaraan Indonesia. 
Menariknya, dalam aturan normatif konstitusional Indonesia, ditemukan berbagai 
variasi ketentuan dari beberapa konstitusi yang pernah berlaku di Indonesia, yakni 
sebagai berikut: 
a. UUD 1945 
UUD 1945 sering disebut dengan “UUD Proklamasi”. Dikatakan 
demikian karena kemunculannya bersama dengan lahirnya negara 
Indonesia melalui proklamasi kemerdekaan RI, 17 Agustus 1945. Fakta 
sejarah menunjukkan bahwa pergulatan pemikiran, khususnya pengaturan 
 
379Bagir manan, “Perkembangan Pemikiran dan Pengaturan Hak Asasi Manusia di Indonesia” 





HAM dalam konstitusi begitu intens terjadi dalam persidangan-
persidangan BPUPKI dan PPKI.380 
Satu hal menarik bahwa meskipun UUD 1945 adalah hukum dasar 
tertulis yang didalamnya memuat hak-hak dasar manusia Indonesia serta 
kewajiban-kewajiban yang bersifat dasar pula, namun istilah perkataan 
HAM itu sendiri sebenarnya tidak dijumpai dalam UUD 1945, baik dalam 
Pembukaan, Batang Tubuh, maupun Penjelasannya. Yang ditemukan 
bukanlah HAM, tetapi hanyalah hak dan kewajiban warga negara (HAW). 
381 
Diakui bahwa proses Perumusan UUD 1945 sangat Tergesa-
gesa.382 Waktu yang tersedia dirasakan sangat pendek apalagi dalam 
kenyataan dihadapkan dengan momentum Proklamasi Kemerdekaan RI. 
Atas dasar itu, Presiden Soekarno menandaskan bahwa UUD 1945 adalah 
“UUD kilat”, yang karenanya harus dilakukan perubahan pada saat 
 
380Lihat Moh Yamin, Naskah Persiapan UUD 1945 vol 1 (Jakarta: Yayasan Prapanca 1959); 
Saafroeddin Bahar, et.al. (Peny.)Risalah Sidang BUPUPKI-PPKI 29 Mei 1945-22 Agustus 1945 
(Jakarta: Sekretariat Negara Republik Indonesia, 1995) 
381 HAM jenis ini disebut oleh Mahfud MD sebagai HAM yang di partikularistik.Antara 
HAM dan HAW adalah dua konsep yang berbeda.Yang pertama mendasarkan diri pada paham 
bahwa secara kodrati manusia itu, dimanapun mempunyai hak-hak bawaan yang tidak bisa 
dipindah, diambil dan dialihkan, sementara yang terakhir hanya mungkin diperoleh karena 
seseorang memiliki status sebagai warga negara. ketentuan yang bernada HAW atau HAM 
partikularistik ini dapat dijumpai pada pasal 26, 27, 28, dan 29.Lebih lanjut lihat Moh. Mahfud 
MD.Demokrasi dan konstitusi…,op.cit., hlm. 165-6 
382Penyusunan rancangan UUD 1945 yang berlaku saat ini resmi dirampungkan oleh 
BPUPKI selama 40 (empat puluh) hari, yaitu sejak 29 Mei 1945 sampai dengan 16 Juli 
1945.Waktu yang relatif singkat ini setidaknya memberikan pertimbangan bahwa UUD 1945 lahir 
dari proses pembahasanyang “superkilat”.Lihat Sri Soemantri,Prosedur…, hlm.226. Lihat juga 
Majidah El-muhtaj,“Indonesia dan Konstitusi 2002;Mencermati Hadirnya Komisi Konstitusi versi 
MPR dan koalisi untuk Konstitusi Baru”, dalam Istilah:Jurnal Hukum,Ekonomi dan 





Indonesia merdeka.383 Jelas kelihatan bahwa pengaturan HAM berhasil di 
rumuskan dalam UUD 1945. itu artinya, bahwa jauh sebelum lahirnya 
UDHR/DUHAM versi PBB, Indonesia ternyata lebih awal telah 
memberlakukan sebuah UUD yang mengatur perihal dan penegakan HAM 
di Indonesia. 
b. Konstitusi RIS 1949 
UUD RIS sering disebut dengan Konstitusi Republik Indonesia Serikat 
(KRIS) Tahun 1949.384 UUDRIS 1949 yang disusun di bawah bayang-
bayang Konferensi Meja Bundar (KMB), menurut Adnan Buyung 
Nasution, menjadi Konstitusi RIS dan berlaku sesudah pengakuan 
kedaulatan Indonesia oleh Belanda. Karena itu secara formal, dengan 
UURIS ini perjuangan kemerdekaan nasional dan pengakuan internasional 
terhadap Indonesia sebagai negara berdaulat telah tercapai.385 Meskipun, 
secara substansial politik RIS merupakan kemenangan bagi perjuangan 
 
383Bolland mengabadikan pernyataan Soekarno sebagai berikut: Soekarno stressed once 
again that this constitution was only a “Temporary Constitution”, a “Lighting Constitution”, a 
“Revolutionary Constitution”, wich in due time could be perfected by the elected representatives 
of people. Lihat B.J. Bolland, The Struggle of Islam in Modern Insonesia (The Hague: Martinus 
Nitjhoff, 1971), hlm. 37; Herbert Feith, The Decline of Constitutional Democracy in Indonesia 
(Ithaca: Cornell University Press, 1978), hlm. 8; Benhard Dahm, Hostory of Indonesian in the 
Twentieth Century (London: Pall Mall Press, 1971), hlm. 107; Endang Saifuddin Anshari, Piagam 
Jakarta 22 Juni 1945 dan Sejarah Konsensus Nasional antara Nasionalis Islami dan Nasionalis 
“Sekuler” tentang Dasar Negara Republik Indonesia 1945-1959 (Bandung: Perpustakaan Salman 
ITB, 1981), hlm. 43. 
384Nama Konstitusi Republik Indonesia Serikat (KRIS) 1949 secara resmi menjadi 
penyebutan bagi UUDRIS.Lihat J.T.C. Simorangkir, Penetapan UUD…op.cit, hlm. 35.Lahirnya 
Konstitusi RIS 1949 menandakan babak baru sistem negara federal Indonesia.Dan akibatnya, 
berbagai struktur ketatanegaraan mengalami perubahan yang radikal sebagaimana ditegaskan 
Schiller, “The most striking factor in the constitutional development of the Duth-occupied postions 
of the Indonesian archipelago during the years from 1945 to 1949 was establishmentof a federal 
form of government. At first glauce it appears that a federal structure was at complete variance 
with the unitary form of government characterizing the nederlans Indies for well over a 
century”.Lebih lanjut baca  A. Arthur Schiller, The Formation of Federal Indonesia 1945-1949 
(The Hague: W.van Hoeve Ltd., 1955), hlm. 14.  





nasional Indonesia, namun menurut Herbert Feith,secara hukum Belanda 
berhasil memaksakan kehendaknya yang mengakibatkan kekacauan 
administrasi pemerintahan yang luar biasa.386 
Dalam konstitusi RIS 1949, pengaturan HAM terdapat dalam bagian V 
yang berjudul “Hak-hak dan Kebebasan-kebebasan Dasar Manusia”. Pada 
bagian tersebut terdapat 27 pasal dari mulai pasal 7 sampai dengan pasal 
33. Eksistensi manusia secara tegas dinyatakan pada pasal 7 ayat (1) yang 
berbunyi, “Setiap orang di akui sebagai manusia”. Selain itu, hak atas 
perlindungan hukum juga termuat pada pasal 13 ayat (1), “Setiap orang 
berhak, dalam persamaan yang sepenuhnya, mendapat perlakuan jujur 
dalam perkaranya oleh hakim yang tak memihak, dalam hal menetapkan 
ha- hak dan kewajiban-kewajibannya dan dalam hal menetapkan apakah 
suatu tuntutan hukum yang dimajukan terhadapnya beralasan atau tidak”. 
c. UUD 1950  
UUDS 1950 terdiri atas enam bagian dan 43 pasal. Dari tiga UUD 
yang berlaku sepanjang sejarah kemerdekaan Indonesia, menurut Adnan 
Buyung Nasution, negara ini pernah memiliki UUD yang memuat pasal-
pasal tentang HAM yang lebih lengkap daripada UDHR/DUHAM, yaitu 
UUDS 1945.387 
 
386Selengkapnya Feith mengatakan, “In political substance RUSI (Republic of United State of 
Indonesia) represented a victory for Indonesia nationalism, but in legal form the Dutch had 
succreeded in imposing their will. One effect of this discrepancy of sovereignty”. Lihat Herbert 
Feith, The Decline…op.cit., hlm. 59 
387Adnan Buyung Nasution,“Hak Asasi Manusia dalam Masyarakat Islam dan Barat”, dalam 
M. Nasir Tamara dan Elza Peldi Tahir (ed.), Agama…op.cit., hlm. 115. Lihat juga 





Ketentuan HAM diatur pada bagian V (Hak-hak dan Kebebasan-
kebebasan Dasar Manusia) dari mulai pasal 7 sampai pasal 
33.Menariknya, pemerintah juga memiliki kewajiban dasar konstitusional 
yang diatur sedemikian rupa, sebagaimana diatur pada bagian VI (Azas-
azas Dasar), Pasal 35 sampai dengan Pasal 43. Kewajiban dasar ini dapat 
dilihat, misalnya pada Pasal 36 yang berbunyi:“Penguasa memajukan 
kepastian dan jaminan sosial, teristimewa pemastian dan penjaminan 
syarat-syarat perburuhan dan keadaan-keadaan perburuhan yang baik, 
pencegahan dan pemberantasan pengangguran serta penyelenggaraan 
persediaan untuk hari-tua dan pemeliharaan janda-janda dan anak yatim-
piatu”. 
d. Kembali kepada UUD 1945388 
Pasca keluarnya Dekrit Presiden 5 Juli 1959, berarti hukum dasar 
ketatanegaraan Indonesia mengalami suasana setback.389 Dekrit tersebut 
menjadi dasar hukum berlakunya kembali muatan-muatan yang 
terkandung dalam UUD 1945. Karena itu, pengaturan HAM adalah sama 
dengan apa yang tertuang dalam UUD 1945.390 
e. Amandemen UUD 1945 
 
388Periode kedua berlakunya UUD 1945 berlaku sejak 5 Juli 1959 sampai dengan 19 Oktober 
1999 (ditandai dengan Perubahan 1 UUD 1945). 
389Dikatakan Setback karena apa yang dirumuskan oleh Majelis Konstituante melalui 
“persidangan marathon” sejak 1956-1959, praktis dianggap deadlock.Dan melalui Dekrit Presiden 
5 Juli 1959, Presiden Soekarno menyatakan Kembali Kepada UUD 1945.Lebih lanjut lihat 
Departemen Penerangan RI,Kembali Kepada UUD 1945,(Jakarta:Penerbitan khusus Departemen 
Penerangan RI, tt.).Tentang Perdebatan Majelis Konstituante Dapat dibaca Adnan Buyung 
Nasution. The Aspiration…, loc. cit. 
390Menurut M.Solly Lubis,“UUD 1945 mengandung pengakuan dan jaminan yang luas 
mengenai hak-hak asasi walaupun secara redaksional rumusan mengenai hak-hak itu adalah 
sederhana dan singkat dalam UUD”. Lihat M. Solly Lubis,“Hak-hak Asasi menurut UUD 1945”, 





Dalam sejarah UUD 1945, perubahan UUD merupakan sejarah 
baru bagi masa depan konstitusi Indonesia.391Perubahan UUD 1945 
dilakukan sebagai buah dari amanat reformasi pembangunan nasional 
sejak turunnya rezim  Soeharto (1967-1998). Terdapat empat kali 
perubahan yang berturut-turut telah dilakukan sejak tahun 1999 sampai 
dengan 2002.  
Khususnya mengenai pengaturan HAM, dapat dilihat pada 
perubahan kedua UUD 1945 Tahun 2000. Perubahan dan kemajuan 
signifikan adalah dengan dicantumkannya persoalan HAM secara tegas 
dalam sebuah bab tersendiri, yakni Bab XA (Hak Asasi Manusia) dari 
mulai pasal 28A sampai dengan 28J.392 Penegasan HAM kelihatan menjadi 
semakin eksplisit, sebagaimana ditegaskan pada pasal 28A yang berbunyi, 
setiap orang berhak untuk hidup serta berhak mempertahankan hidup dan 
kehidupannya. Kemajuan lain dapat dilihat pada pasal 28I yang 
berbunyi:Hak hidup, hak untuk tidak disiksa, hak kemerdekaan pikiran dan 
hati nurani, hak beragama, hak untuk tidak diperbudak, hak untuk diakui 
sebagai pribadi di hadapan hukum, dan hak untuk tidak dituntut atas dasar 
hukum yang berlaku surut adalah hak asasi manusia yang tidak dapat 
dikurangi dalam keadaan apapun. 
Berdasarkan ketentuan dari seluruh konstitusi yang berlaku di 
Indonesia dapat dikatakan bahwa konseptualisasi HAM di Indonesia telah 
mengalami proses dialektika yang serius dan panjang. Pentingnya 
 
391Ni’matulhuda, op. cit., hlm. 1 





pengaturan HAM dalam konstitusi menggambarkan komitmen atas upaya 
penegakan hukum dan HAM. Selain itu, beragamnya muatan HAM dalam 
konstitusi secara maksimal telah diupayakan untuk mengakomodasi hajat 
dan kebutuhan perlindungan HAM, baik dalam konteks pribadi, keluarga, 
masyarakat dan sebagai warga negara Indonesia.393 
2. Problematika Partikularisme dan Universalisme Hak Asasi Manusia 
Dalam peradaban modern, wacana hak asasi manusia (HAM) sangat 
krusial dan penting. Hal itu terjadi karena seiring dengan pesatnya ilmu 
pengetahuan, manusia semakin menyadari hakikat diri dan hak-haknya sebagai 
manusia yang bebas dan lepas dari sesuatu membelenggu dirinya.Tidak ada 
persoalan dan bidang kehidupan yang lepas dari nilai-nilai kemanusiaan atau 
HAM.Nilai-nilai kemanusiaan itu menyentuh luas berbagai bidang, seluas bidang 
kehidupan itu sendiri. Upaya penyadaran maupun penegakannya pun berlangsung 
secara serius dan sungguh-sungguh.Karenanya, dengan sendirinya setiap pribadi 
sangat penting memahami makna atau konsepsi tentang HAM dan kovenan-
kovenannya. 
Seperti kita ketahui, terminologi HAM tersusun dari tiga kata: hak, asasi, 
dan manusia.Kata “hak”atau “haqq” berasal dari bahasa Arab dan memiliki 
makna: benar, tepat dan sesuai tuntutan.Lawan dari “Haqq” adalah “bathil”. Hak 
secara semantik berarti: milik, harta, dan sesuatu yang ada secara pasti.Contoh, 
penggunaan kata hak Dapat dibaca dalam surah Yasin ayat ke-7:“Sesungguhnya 
telah pasti berlaku (haqq) perkataan (ketentuan Allah) terhadap kebanyakan 
 
393Majda El-Muhtaj, “Hak Asasi Manusia dalam Konstitusi Indonesia, dari UUD 1945 
sampai dengan Amandemen UUD 1945 Tahun 2002” (Jakarta: Kencana Prenada Media Group, 





mereka, tapi mereka tidak beriman”394. Sedang “asasi” menurut Kamus Besar 
Bahasa Indonesia (KBBI) bermakna:dasar atau fundamen. Kata ketiga adalah kata 
“manusia”.Pengertian yang paling mudah dipahami adalah bahwa manusia 
merupakan makhluk yang berakal budi 
Dalam Islam, khususnya para fuqaha (ahli fiqih) berbeda pendapat tentang 
pengertian hak. Ada ulama yang mengartikan hak mencakup hal-hal yang bersifat 
materi, sedangkan ulama lain yang mengaitkan pengertian hak hanya untuk hal-
hal yang bersifat non materi.Sebagai contoh kalimat: hak Allah dan hak 
hamba.Ulama yang lain memahami hak sebagai hak atas harta benda dan segala 
sesuatu yang lahir dari suatu akad (perjanjian), seperti akad jual beli.395 
Hak bermakna suatu kekhususan yang terlindung, dalam pengertian, 
hubungan khusus antara seseorang dan sesuatu atau kaitan seseorang dengan 
orang lain, yang tidak dapat diganggu gugat. Pengertian seperti ini muncul dari 
pandangan ilmu Ibnu Nujaim, seorang ahli fiqih, sedangkan Fathiad-Duraini 
mengemukakan bahwa hak ialah suatu kekhususan kekuasaan terhadap sesuatu 
atau keharusan penunaian terhadap yang lain untuk memenuhi kemaslahatan 
tertentu.Yang dimaksud dengan kekhususan disini ialah kekhususan hubungan 
seseorang dengan sesuatu.396 
Dalam fiqih, perbincangan masalah hak berkaitan dengan perbuatan para 
mukallaf (orang yang terbebani) tuntutan agama.Mereka membagi masalah hak 
dalam agama menjadi dua yaitu hak Allah (haqq-u Allah) dan hak hamba (haqq-u 
al-ibad). Disebut hak Allah segala sesuatu yang berkaitan dengan kepentingan 
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umum, tanpa adanya kekhususan bagi seseorang.Hak ini disebut hak Allah karena 
mengandung manfaat dan resiko yang besar.Sedangkan hak hamba disebut hak 
pribadi karena hal itu berkaitan dengan kemaslahatan seseorang.397 
Ebrahim Moosa seorang intelektual kelahiran Afrika Selatan yang aktif 
memperjuangkan hak asasi manusia mengartikan haqq dengan “sesuatu yang 
sudah baku dan tidak dapat diingkari”.Menurutnya, pengertian haqq memiliki 
kesamaan dengan “realitas” dan “kebenaran”.Bagi Ebrahim haqq merupakan 
lawan dari kata “kesalahan”(bathil).Baginya, makna haqq dapat mengganti sesuai 
dengan konteks kata itu digunakan.Mengutip pendapat Ibn Nujaym.Ebrahim 
mengulas hal-hal yang berkaitan dengan kebendaan, bahwa manusia memiliki 
hak-hak tanpa dikaitkan dengan kewajiban yang harus dilaksanakan.Argumen ini 
didasarkan pada pendapatnya bahwa “hak” merupakan “kemampuan” atau 
“kapasitas” yang dianugerahkan kepada perseorangan atau kelompok.Karena itu, 
perseorangan atau kelompok akan menjadi subjek dari suatu hak.398Menurut 
Ebrahim, sejak periode awal Islam, periode pertengahan, kaum intelektual muslim 
telah melakukan tipologi hak dan tuntutan.Pertama, hak Tuhan (haqq-u Allah), 
kedua, hak manusia (haqq-ual-ibad), dan “hak bersama” antara Tuhan dan 
manusia.399 
Menurut para ahli, hak memiliki unsur-unsur dalam penegakannya, yaitu 
1) pemilik hak; 2) ruang lingkup penerapannya;3) pihak yang bersedia dalam 
penerapannya. Ketiga unsur tersebut menyatu dalam pengertian dasar tentang 
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hak.400 Hak merupakan nilai-nilai normatif yang dimiliki dan melekat pada setiap 
pribadi.Setiap manusia yang ditegakkan untuk melindungi hak persamaan dan hak 
kebebasan dalam proses interaksi antara individu atau hubungannya dengan 
lembaga.401 
Terma hak asasi manusia dikenal di Barat pertama kali dengan istilah right 
of man yang sebelumnya adalah natural right. Namun paralel dengan semangat 
yang ingin ditegakkannya, oleh Eleanor Roosevelt diganti dengan terma human 
rights karena pokok terma the right of man menafikan right of women.Bagi 
Roosevelt terminologi Human Rights bersifat netral dan universal.402 
Pengertian hak asasi manusia dalam pandangan Barat jelas-jelas melekat 
pada setiap manusia.Tanpa memiliki hak ini manusia atau seseorang mustahil 
hidup sebagai layaknya manusia. Nampaknya pandangan ini berasal dari John 
Locke yang mengatakan bahwa hak asasi manusia merupakan hak hak yang 
dianugerahkan langsung oleh Tuhan sebagai kodrat sejati manusia. Inilah hak 
yang didasarkan pada pemberian sejati alam dalam diri manusia.Istilah teknis 
dalam wacana HAM,konsep ini disebut dengan “hukum kodrat”.403Inilah yang 
mendasari Jan Materson, anggota Komisi HAM PBB mengatakan “Human Rights 
could be generally defined as those rights which inherent in our nature and 
without which can not live as human being.”(hak asasi manusia adalah hak-hak 
 
400Lihat buku Pendidikan Kewargaan, Demokrasi, Hak Asasi Manusia dan Masyarakat 








yang melekat pada setiap manusia, tanpanya manusia mustahil dapat hidup 
sebagai manusia).404 
Semakna dengan pandangan di atas,Abdullahi Ahmed Al-Naim, 
intelektual muslim kontemporer asal Sudan, memahami HAM sebagai hak-hak 
yang harus dinikmati oleh setiap orang berdasarkan kenyataan bahwa ia adalah 
manusia.Bagi An-Naim, karakteristik krusial utama dari HAM adalah bahwa hak 
itu dimiliki setiap orang, tanpa diskriminasi atas dasar ras, warna kulit, jenis 
kelamin, bahasa, agama, dan lain-lain.405Pandangan serupa ditandakan oleh 
Bassam Tibi, yaitu bahwa hak asasi manusia tidak terbatas pada suatu komunitas 
tertentu, termasuk komunitas agama tertentu.Hak asasi manusia itu bersifat 
universal untuk seluruh manusia.Untuk itu,Bassam menyarankan agar komunitas 
agama apa pun bersedia membangun aliansi dan konsensus mengenai hak asasi 
manusia.Menurutnya, tidak ada perbedaan antara orang Islam dan orang 
nonmuslim.Mereka sama-sama manusia.406 
Isu paling mendasar dalam wacana HAM berkaitan dengan Islam adalah 
bagaimana memposisikan doktrin-doktrin dalam literatur klasik Islam?Tidak 
dapat dipungkiri bahwa sebagian ajaran dalam konstruksi klasik ini bersifat 
diskriminatif, bias gender, dan bersemangat mengancam komunitas 
nonmuslim.Kontruksi ini bukan mengada-ngada tanpa dasar justifikasi; 
sebaliknya, basis pembenarannya jelas-jelas diambil dari teks-teks Alquran dan 
Hadits.Tragisnya, konstruksi-konstruksi yang diskriminatif, bias gender, dan 
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memojokkan komunitas non muslim itu dianggap syariah, yang berarti dianggap 
sebagai ajaran pokok Islam yang tidak boleh diubah dan disanggah. 
Sekedar contoh, para ahli fikih Islam dan tafsir Al-Quran sampai sekarang 
masih berdebat tentang kebolehan perempuan menjadi pimpinan puncak 
pemerintahan dan imam salat, karena teksnya berbunyi “al-rijaalu qawwamuna 
ada al-nisa”.Kesaksian dua perempuan sebanding dengan seorang laki-laki.Waris 
perempuan setengah dari bagian laki-laki. Selain itu, masih ada konsep ahl-al-
Kitab dan al-Dzimmi yang dalam perspektif hukum Islam, status, hak, dan 
kewajibannya berada dan diperlakukan tidak setara dengan orang Islam.Tafsir 
terhadap ayat-ayat perbudakan masih menyisakan masalah berat bila dikaitkan 
dengan semangat HAM modern yang non diskriminatif karena perbedaan ras, 
suku, jenis kelamin, dan agama.Sementara itu, HAM modern juga memuat 
semangat kesetaraan hak dan kewajiban bagi kelompok-kelompok minoritas.407 
Lantas Bagaimana rumusan konsep HAM yang ada dalam Universal 
Declaration of Human Right, PerserikatanBangsa-Bangsa (PBB)? konsep HAM 
universal dalam piagam yang berisi “pengakuan atas martabat alamiah dan hak-
hak yang sama dan tidak terasingkan dari semua anggota keluarga kemanusiaan, 
keadilan, dan perdamaian di dunia”.Kemudian dinyatakan secara tegas tentang 
konsep HAM sebagai berikut: 
(Pasal 1)“Semua orang dilahirkan merdeka dan mempunyai martabat dan 
hak yang sama. Mereka dianugerahi akal dan budi Nurani dan hendaknya satu 
sama lain bergaul dalam semangat persaudaraan” 
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(Pasal 2)“Setiap orang mempunyai hak atas semua hak dan kebebasan 
yang termaktub di dalam setiap pernyataan ini, tanpa terkecuali macam apapun, 
seperti asal usul keturunan, warna kulit, jenis kelamin, bahasa, agama, pendirian 
politik atau pendirian lainnya, kebangsaan atau asal usul sosial, hak milik, status 
kelahiran ataupun status lainnya”. 
Selanjutnya dalam pasal pasalnya terkandung semua hak yang dimiliki 
oleh setiap manusia seluas bidang kehidupan manusia modern.408 
Berbicara tentang HAM, masyarakat internasional menjadikan rumusan-
rumusan HAM dalam Deklarasi Universal tentang Hak Asasi Manusia (the 
Universal Declaration of Human Rights) PBB pada tahun 1948 sebagai standar 
etis normatifnya. Bahkan pada tahun 1966, PBB mengesahkan dan meratifikasi 
dua kovenan (perjanjian) internasional untuk hak-hak asasi manusia, yaitu 
Kovenan Internasional tentang Hak-Hak Sipil dan Politik, dan Kovenan tentang 
Hak-Hak Ekonomi,Sosial, dan Budaya. Jadi berkaitan dengan hak-hak asasi 
manusia terdapat tiga dokumen:satu berupa “deklarasi”,dua berupa 
“kovenan”(perjanjian). Inilah perangkat normatif internasional hak-hak asasi 
masyarakat dunia.Masih ada lagi karena pada tahun 1984, PBB kembali 
meratifikasi Konvensi tentang Perlawanan terhadap Penganiayaan dan 
Penghukuman atas Tindakan-tindakan Merendahkan Harkat dan Martabat 
Manusia.409 
Namun demikian, tidak dapat dimungkiri bahwa kritik muncul dan 
penolakan terjadi atas konsepsi HAM PBB dan kovenannya dari sebagian negara 
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Dunia Ketiga dan negara-negara berasaskan Islam. Bagi negara-negara tersebut, 
deklarasi itu tidak bisa berlaku universal. Dunia Ketiga dan dunia Islam memiliki 
rumusan dan pemahaman khas sesuai tradisi dan budaya mereka. Inilah yang 
disebut dengan istilah penolakan atas dasar perbedaan budaya (culture based 
resitence to rights). Bahkan mereka mengatakan bahwa deklarasi PBB itu 
merupakan “deklarasi sekuler”. Langkah nyata mereka lakukan pada konferensi 
Islam internasional september 1980, di mana mereka mendeklarasikan “The 
Universal Islamic Declaration of Human Rights (UIDHR). Di Afrika muncul The 
Banjul Charter and Human and People Rights yang dirumuskan oleh organisasi 
negara-negara Afrika pada tahun 1981.Di Asia perjuangan dengan dasar 
relativisme cultural dalam penerapan HAM melahirkan dokumen-dokumen 
penting: The Jakarta Message tahun 1992. Di Kuala Lumpur Declaration oleh 
Asean Inter-Parliamentary Organization (AIPO), bahkan pada tahun 1993 terjadi 
The Bangkok Declaration yang disiapkan untuk menghadapi konferensi HAM 
dunia di Viena.410 
Benang merah perbedaan pemahaman ini sesungguhnya berakar pada cara 
pandang dunia dan paradigma yang berbeda. Bagi negara-negara Barat, HAM itu 
bersifat mutlak dan universal. Alasan mereka adalah karena itu melekat pada 
manusia, karena ia “manusia” dan ia lepas dari aspek kultur, ras, suku, agama, dan 
regional.Hak ini sama sekali tidak berkaitan dengan suku, ras, budaya, dan agama. 
Wacana ini didasarkan pada pandangan mereka mengenai hukum “kodrat natural” 
(natural law). 
 





Posisi berbeda diambil oleh negara-negara Dunia Ketiga dan negara-
negara yang berasalkan Islam. HAM itu bagi mereka bersifat particular, karena 
menyangkut perbedaan budaya, adat istiadat, agama, pandangan politik dan nilai-
nilai kebangsaan.411Lebih fundamental lagi, negara-negara Islam kurang sepaham 
dengan mukadimah Piagam Deklarasi PBB yang sama sekali tidak menyebutkan 
nama Tuhan, padahal Tuhan merupakan sumber nilai, norma, dan the ultimate 
worshipness manusia.Negara-negara Islam menuduh konsep HAM PBB itu 
mencerminkan psikologi dan jiwa masyarakat Barat yang cenderung atheis dan 
sekuler.412 
Perbincangan berbasis dua paradigma yang lahir dari cara pandang dunia 
(weltanschauung) yang berbeda itu telah menjadi debat klasik. Tak mengherankan 
bahwa Sampai saat ini pun perdebatan dan perbedaan krusial ini tetap 
berlangsung, baik dalam kelompok diskusi kecil, seminar-seminar di kampus, 
lokakarya lokal, bahkan dalam konferensi-konferensi internasional.Karena itu, 
penulis merasa sangat tertarik untuk memperjelas dan menarasikan titik 
perbedaan-perbedaan itu. 
Sebagaimana diuraikan sebelumnya dalam wacana HAM berkembang 
beberapa pokok permasalahan, berkisar pada masalah perbedaan perspektif, 
perbedaan pemahaman tentang kata hak dan kewajiban, konsep manusia dan 
perbedaan nilai-nilai yang dianutnya.Nilai-nilai yang dimaksud bisa berupa 
budaya, tradisi, agama. Hal lain adalah masalah bentuk negara (pemerintahan). 
 






Butir-butir di atas akan menghasilkan perbedaan apresiasi dan upaya penegakan 
yang berbeda. Masalahnya dapat dikategorikan sebagai berikut: 
Salah satu problem krusial wacana HAM yang sampai saat ini belum ada 
konsensus nya adalah definisi HAM itu sendiri. Semua deklarasi, memorandum 
atau kovenan tentang HAM berupa rumusan atau pemahaman tentang hak-hak 
manusia. Beberapa cendekiawan mengomentari bahwa sebagian besar definisi 
HAM yang ada bersifat abstrak.Contoh-contoh keabstrakan itu sebagai 
berikut:Maurice Cranston, filsuf politik Amerika mendefenisikan HAM 
sebagai:“Sesuatu yang melekat pada semua orang setiap saat”. Oleh sebab itu, 
definisi hak asasi manusia tidak dapat diuji kebenarannya seperti kita menguji 
kebenaran hak yang diperoleh atau didapat melalui pembentukan peran-peran 
khusus dengan undang-undang; hak hak asasi manusia tidak bisa dibeli, dan tidak 
pula diciptakan oleh pelaksanaan perjanjian khusus lainnya. Hak-hak asasi 
manusia dimiliki seseorang semata-mata karena ia seorang manusia.413 
Sementara Hedley Bull, ilmuwan politik Australia menamakan hak-hak 
asasi manusia sebagai “hak yang melekat pada diri manusia itu saja, bukan 
melekat pada golongan manusia ini dan itu”. Hak asasi manusia dipandang 
dimiliki oleh segenap manusia, dan dimiliki oleh hanya manusia, dan dimiliki 
oleh manusia secara adil. Thomas Paine dalam The Rights of Men menulis,“Hak 
asasi manusia itu adalah hak-hak yang dimiliki oleh seseorang karena 
keberadaannya. Di antara hak-hak jenis ini tercakup segala hak intelektual, atau 
hak berpikir, juga segala hak untuk bertindak sebagai individu demi kenyamanan 
 





dan kebahagiaannya sendiri, asal tidak merugikan hak-hak asasi orang lain”. 
Inilah beberapa definisi atau pemahaman makna HAM yang kita kenal dari 
banyak ilmuwan.414 
Karena sulitnya mendefinisikan HAM itu, sebagian cendekiawan 
mengatakan bahwa HAM mengacu kepada hak yang dimiliki segenap manusia 
dan hak itu memiliki statusnya sendiri. Hak asasi dipandang lebih penting 
daripada semua hak lainnya. Atas dasar inilah hal itu disebut hak asasi manusia 
atau hak manusia.415 
Bicara definisi HAM, kita akan dihadapkan pada perspektif dan perbedaan 
konsepsi tentang manusia.Definisi HAM modern menekankan kedaulatan 
individu, otoritas mutlak perbuatan manusia, dan kebebasannya dari apapun, 
termasuk dari intervensi Tuhan. Tekanan pada individu merupakan khas konsep 
HAM Barat (sekuler).416 
Pandangan HAM Barat seperti itu dikuatkan oleh Ebrahim Moosa yang 
mengatakan, “HAM dalam konteks ini (Barat) merupakan hak yang tidak dapat 
diganggu oleh siapapun dengan alasan bahwa setiap individu adalah manusia yang 
memiliki hak mutlak”.417 Sebaliknya, negara-negara Dunia Ketiga, khususnya 
negara-negara berasaskan Islam, lebih mengedepankan posisi manusia berhadapan 
dengan hak Tuhan dan pemenuhan kewajiban kepada-Nya.418 
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Dalam konteks negara kita, KOMNAS HAM Indonesia mendefinisikan 
HAM sebagai berikut.Hak asasi adalah “hak yang melekat pada setiap manusia 
untuk dapat mempertahankan hidup, harkat, dan martabatnya. Pengembangan hak 
tersebut dilakukan secara seimbang antara hak dan kewajiban dan antara 
kepentingan perseorangan dan kepentingan umum.419 
Jadi, mengenai definisi HAM sampai saat ini belum ada konsensus; belum 
ada batasan pengertian yang disepakati secara universal.Belum ada definisi yang 
mencakup karakter kemanusiaan dari Barat sampai Timur,Selatan sampai Utara. 
Namun demikian, masyarakat dunia menyepakati bahwa rumusan-rumusan HAM 
dalam Deklarasi Universal Hak Asasi Manusia (HAM) PBB dan seluruh kovenan, 
traktat, dan perjanjian internasional lain yang menyertainya, merupakan patokan 
standar pengakuan hak-hak manusia dan acuan normatif moral-politik penegakan 
HAM di seluruh dunia. 
Sementara itu, Nurcholish Madjid juga tidak secara tegas membuat 
definisi tentang HAM, kecuali bahwa dia memberikan penegasan penting sebagai 
berikut.Ditengah berbagai gejolak sekitar perdebatan dan perbedaan pandangan 
tentang esensi pokok hak asasi manusia itu, beberapa hal sudah jelas, yaitu suatu 
pengertian tentang hak asasi manusia diperlukan sebagai ukuran minimum untuk 
menjamin harkat dan martabat pribadi tanpa memandang perbedaan 
kulturnya.Beberapa hal paling pokok dapat disebutkan di sini, yaitu kebebasan 
Nurani (freedom of conscience) yang meliputi kebebasan beragama dan 
berkeyakinan, kebebasan menyatakan pendapat, berkumpul dan berserikat; 
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kebebasan dari rasa takut dan dari ancaman penyiksaan (torture); dan suatu 
jaminan untuk memperoleh perlakuan hukum yang adil dan tidak memihak.420 
Penegasan Nurcholis di atas, meski tidak membuat suatu batasan (definisi) 
tentang HAM, jelas memuat beberapa pokok nilai HAM yang sangat mendasar, 
sekaligus berupa penegasan posisinya. Nurcholish Madjid menegaskan bahwa 
nilai HAM sangat penting untuk dijadikan acuan bagi penegakan nilai-nilai 
kemanusiaan, suatu nilai asasi yang dimiliki setiap manusia. HAM menurutnya 
dapat ditegakkan secara menyeluruh dan universal bila manusia diperlakukan 
sama dan adil (egaliter), tanpa diskriminasi.Inilah salah satu basis paling dasar 
pandangan universalisme HAM Nurcholish Madjid. Artinya, bila kita 
memperlakukan orang lain, melepaskan sekat-sekat suku, ras, jenis kelamin, 
warna kulit, harta, pangkat sosial-politik, kebangsaan dan agama, maka seorang 
manusia adalah manusia seperti kita juga. Intinya, pada prinsipnya manusia adalah 
sama. 
a. Hak Tuhan dan Kewajiban Manusia  
Problema perspektif tentang hak dan kewajiban tampak pada wacana para 
ahli hukum (fuqaha) Islam awal maupun kontemporer.421 Menurut Ibn Nujaim, 
ahli Fiqih Islam, hak adalah “suatu kekhususan yang terlindung”. Artinya 
hubungan khusus antara seseorang dan sesuatu, atau kaitan seseorang dengan 
orang lain yang tidak dapat diganggu gugat. Hal ini misalnya tampak dalam 
bahasan mengenai “perbuatan para mukallaf (orang yang terbebani) kewajiban 
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syarak(agama)”.Seperti yang kita ketahui, dalam konteks ini ada dua hak: yaitu 
hak Allah dan hak hamba (adami). 
Hal yang sama dilakukan oleh Fathi ad-Durani, ahli Fiqih Islam.Bagi Fathi 
hak adalah “suatu kekhususan kekuasaan terhadap sesuatu, atau keharusan 
penunaian terhadap yang lain untuk memenuhi kemaslahatan tertentu”. Lebih jauh 
Fathi menjelaskan adanya “hak yang bersifat umum dan hak yang bersifat 
khusus”,namun semua hak ini mesti mengacu kepada ketentuan agama. Bagi Fathi 
tidak ada hak yang di luar ketentuan agama. Hak dan kewajiban mesti bersumber 
dari agama.422 
Atas dasar itu menurut Ebrahim Moosa, para ahli Fiqih Islam membagi 
hak itu dalam tiga ranah: huquq Allah (hak Aallah), huquq al-ibad(hak manusia), 
dan huquq baina Allah wa al-ibad (hak bersama antara Allah dan manusia). Bagi 
pejuang hak asasi di benua Afrika ini, pemenuhan kewajiban dalam lima rukun 
Islam merupakan hak-hak Tuhan. Berbagai bentuk tindakan pelayanan 
kepentingan umum, yang bertujuan melindungi masyarakat dari kemasalahan, 
anjuran berbuat kebaikan dalam segala pemaknaan, juga merupakan “hak-hak 
Tuhan”.423 
Uraian di atas memberikan sedikit gambaran perspektif problematika 
wacana hak-hak Tuhan dan kewajiban manusia yang berkembang dalam dunia 
Islam. Jelas, dualisme hak dan kewajiban di atas tidak terdapat dalam wacana 
HAM Barat yang titik berangkat pemikirannya tidak bertumpu pada agama.Inilah 
yang kemudian menyebabkan adanya label “HAM sekuler” dari para pemikir atau 
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cendekiawan muslim.Artinya, bagi mereka, HAM Barat terpisah dan tidak 
bersumber dari nilai-nilai sakral keagamaan.Menurut mereka, HAM Barat sama 
sekali tidak memberi ruang untuk nilai-nilai agama. 
b. Hak Individu dan Kewajiban Sosial  
Ada perbedaan apresiasi terhadap hak individu antara Barat dan Timur, 
Selatan dan Utara. Konsep HAM Barat memberikan penekanan yang sebebas-
bebasnya pada hak individu. Individu adalah segala-galanya. Inilah asal muasal 
tuduhan negara-negara Dunia Ketiga, negara sosialis, dan negara berasaskan 
Islam, bahwa konsep HAM Barat sangat individualistik, egois, dan antisosial. 
Konsep HAM Barat merupakan cermin dari pandangan Barat yang berlebihan 
terhadap kapitalisme dan liberalisme. Inilah yang disebut dengan la securite dan 
les jouissances privess (keamanan dalam menikmati hidup secara pribadi).424 
Sebaliknya menggunakan perspektif negara-negara sosialis yang 
menekankan tujuan pemerataan sosial-ekonomi tentu sangat membatasi hak-hak 
individu. Negara memiliki otoritas untuk memberikan atau menahan sesuatu yang 
mengganggu kebersamaan. Semua aktivitas termasuk hak-hak yang di Barat 
sangat dihargai dan dilindungi, di negara sosialis bisa dibatasi. Kondisi berbeda 
juga akan terjadi di negara-negara Dunia Ketiga dan di negara-negara berasaskan 
Islam.425 
c. Perbedaan Mengenai Konsepsi HAM 
Antonio Cassessemenjelaskan bahwa terdapat perbedaan mengenai 
konsepsi filsafat manusia dan hak asasi manusia.Menurutnya, negara-negara Barat 
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sangat mempertahankan pemikiran mereka bahwa hak asasi manusia bersifat 
“alami” atau natural. Artinya, hak asasi manusia secara inheren telah ada dan 
melekat pada manusia lebih awal daripada rumusan rumusan HAM yang ada.Bagi 
negara-negara Barat, HAM telah tertanam dalam diri individu, dan merupakan 
faktor intrinsik dalam “kualitas diri manusia”. Hak asasi manusia telah ada, jauh 
lebih awal daripada bentuk komunitas, masyarakat, suku bangsa, apalagi negara. 
Karenanya menjadi keharusan negara untuk menghormati dan melindungi 
keberadaan hak-hak yang memang melekat dalam diri manusia itu.426 
Sebaliknya, bagi negara sosialis, hak-hak asasi manusia itu hanya ada 
dalam masyarakat dan negara, juga sampai batas negara mengakuinya. Hal ini 
terjadi karena hak asasi manusia belum muncul sebelum lahirnya negara.Karena 
negara lahir, hak asasi manusia muncul, sekali lagi, karena negara memberinya. 
Karenanya, negara berhak memberikan sekaligus membatasinya bila negara 
menghendaki.Begitu pula terjadi di wilayah dan benua lainnya, bahwa hak asasi 
manusia mengikuti bentuk negara, pemilik dan pemegang otoritas HAM.427 
d. Perbedaan Kultural dan Agama 
Problem lain sehubungan dengan universalisme HAM adalah perbedaan 
budaya dan agama. Di negara-negara Barat, pola ungkap budaya menghormati 
orang tua jelas berbeda dengan pola bahasa penghormatan orang tua di negara-
negara Dunia Ketiga, apalagi negara-negara berasaskan Islam. Budaya berkunjung 
di Barat, jelas berbeda dengan budaya saling mendatangi di negara-negara belahan 








karena menyangkut perbedaan agama. Dalam konsepsi Buddha, masyarakat 
memiliki pola seperti keluarga: pemimpin politik (pemerintahan)menyerupai 
posisi seorang ayah di keluarga. Ia bertanggungjawab, tak ubahnya sebagai kepala 
keluarga.428 
Tentu konsepsi HAM ini akan berbeda bila seseorang, masyarakat atau 
mayoritas penduduk beragama Hindu. Sistem kasta dalam agama ini tentu 
berpengaruh dalam memberikan apresiasi terhadap nilai-nilai HAM. 
Konfusianisme di Jepang dan negara-negara berasaskan Islam tentu memiliki 
perspektif tersendiri.429 
e. Perbedaan Bentuk Negara (Pemerintahan) 
Dalam mengapresiasi prinsip dan nilai HAM tentu ada perbedaan bila 
seseorang atau masyarakat berada dalam negara yang demokratis, negara sosialis, 
atau kerajaan. Dalam negara-negara demokratis seperti di Barat, penghormatan 
terhadap prinsip dan nilai-nilai HAM tentu berbeda jauh dari negara-negara 
sosialis. Di negara-negara dengan sistem kerajaan (monarki) seperti Arab Saudi 
tentu penerapan dan penghormatan nilai-nilai HAM berbeda dari negara-negara 
sosialis, seperti Rusia atau Korea Utara.Jadi setiap bentuk dan sistem kenegaraan 
akan beri implikasi terhadap apresiasi dan penghormatan terhadap nilai-nilai 
sakral HAM.430 
Sebagai penutup dalam perdebatan tentang universalisme dan 
partikularisme HAM ini, dikedepankan pemikiran yang melatarbelakangi 









atas perdebatan itu. Titik pangkal penolakan universalisme HAM modern yang 
dikenal dengan istilah culture based resistence to rights ini bermuara pada tesis 
“relativisme budaya” yaitu keyakinan bahwa suatu budaya tidak dengan 
sendirinya dapat ditetapkan di tempat lain diterapkan di tempat lain, sekaligus 
suatu budaya tidak bisa digunakan untuk mengukur keberadaan budaya 
masyarakat lain. Suatu budaya tidak bisa diklaim lebih Superior atas budaya 
lain.Misalnya, budaya Barat tidak serta merta lebih unggul dan modern atas 
budaya negara-negara Dunia Ketiga atau negara-negara berbasis ajaran Islam.431 
Namun demikian, apakah karena adanya paham relativisme budaya ini kita 
akan menolak kebaikan dan kemaslahatan HAM modern dan kovenan-
kovenannya? Apakah hasrat untuk memformulasikan rumusan HAM khas negara 
berkembang atau HAM khas Islam menjadi mutlak adanya? Benarkah HAM 
modern bias, khas Barat, sekuler, dan bertentangan dengan ajaran agama (Islam) 
sehingga kemudian kita harus menentukan pilihan untuk mengadvokasi HAM 
modern atau HAM Islam?. 
Untuk menjawab pertanyaan-pertanyaan tajam diatas, penting bagi kita 
mempertimbangkan hasil pengamatan Alizabeth Mayer, pengamat perilaku HAM 
di negara-negara Islam sebagai berikut: 
Pertama, konsep HAM modern tidak lahir dari konstruksi budaya-budaya 
tradisional. Ia juga bukan produk ritus, ritual dan ibadah-ibadah keagamaan. 
Konsep ini muncul dari kesadaran mengenai kebebasan diri dan pembebasan 
manusia dari dominasi dan hegemoni kekuasaan negara (state) yang paska PD II 
 





mengarah kepada otoritarianisme. Konsep ini bertujuan luhur untuk melindungi 
kebebasan individual berhadapan dengan kekuatan politik. Konsep ini sama sekali 
tidak diformulasi untuk melindungi komunalisme, komunitarianisme, apalagi 
bersifat kesukuan (etnisitas). 
Kedua, apa yang selama ini diklaim sebagai konsep HAM versi Islam 
tidak lebih dari sekedar hasil transplantasi (cangkok) atau adopsi bagian-bagian 
HAM modern dengan ajaran-ajaran Islam. Dengan bahasa lain, konsep ini tidak 
benar-benar genuine, asli dari intisari ajaran Islam.Apalagi bila yang disebut 
konsep HAM itu diambil dari literatur Fiqih Islam. Tentu kita tahu dalam Islam 
ada empat mazhab. Pertanyaannya, pandangan dari mazhab manakah yang akan 
dijadikan representasi dari konsep yang murni Islam? ada tragika bahwa 
kadangkala upaya “pencarian” HAM Islami itu dilakukan oleh rezim-rezim 
penguasa yang sesungguhnya hanya menggunakan simbol keislaman untuk 
sekedar mempertahankan legitimasinya.432 
Ketiga, konsep relativisme budaya yang dikembangkan oleh negara-negara 
Islam ternyata tidak lebih dari sebuah dalil-dalil yang dijadikan dalil demi 
kepentingan politik belaka. Fakta konkritnya, dengan mengembangkan konsep 
relativisme budaya,penguasa dan rezim di Iran, Arab Saudi, Sudan dan Pakistan 
akan dengan mudah menolak parameter penegakan HAM modern saat keempat 
negara di atas memberangus musuh-musuh politiknya dengan label “anti-Islam”. 
Negara-negara ini dengan dalih menggunakan Nizam Islami, atau klaim 
bersendikan Syariah Islam, justru dalam realitanya memberangus kebebasan 
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warga dan rakyatnya, sesuatu yang sama sekali tidak Islami.Intinya, Islam dipakai 
tidak lebih dari sekedar alat legitimasi bagi kekuasaan.433 
Al-Maududi memiliki pandangan berbeda yang tidak mengakui 
pensejarahanMakna Charta di Inggris sebagai dasar HAM yang hadir 600 tahun 
setelah Islam datang. Hingga abad ke-17, tidak ada satupun yang bermimpi bahwa 
the Makna Charta akan menjadi dasar-dasar pengadilan yang dipegang hakim, 
Habeas Corpus dan kontrol parlemen terhadap pajak. Jika drafter the Magna 
Charta kata Al-Maududi masih hidup, ia akan merasa heran bila dokumen tersebut 
melahirkan prinsip-prinsip yang dianut hari ini. Al-Mawdudi menambahkan 
bahwa sejauh pemahamannya, Barat belum mempunyai konsep hak-hak sipil 
hingga abad ke-17 Masehi. Kondisi kehampaan konseptual ini terjadi hingga abad 
ke-18 ketika mengambil konsep pragmatis dalam konstitusi Amerika dan 
Perancis. 
Di sisi praktis, Al-Mauwududi berpandangan bahwa HAM yang 
dideskripsikan dalam konstitusi negara hanya sekedar ada dalam lembaran catatan 
semata. PBB telah melahirkan UDHR dan menghasilkan resolusi untuk mengutuk 
genosida dan dibuat aturan untuk itu, tetapi tidak ada satu resolusi pun menurut 
Al-Mawdudi yang dapat diterapkan jika sebuah negara concern hendak 
melakukan langkah preventif terhadap genosida. Tidak ada sanksi terhadap pelaku 
genosida, baik itu sanksi fisik atau moral. Oleh karena itu, pelanggaran HAM 







Tidak dapat dimungkiri bahwa sejumlah kekerasan terjadi di belahan 
dunia Muslim yang berdampak pada pelanggaran HAM. Secara konseptual, HAM 
menjadi core ajaran Islam sejak kehadirannya. Selanjutnya, bagaimana seorang 
muslim memahami dan mengaplikasikan dalam kehidupan nyata menjadi sisi 
menarik untuk dikaji dalam ranah keilmuan hari ini. Artinya, kemampuan 
“membaca seorang muslim terhadap problematika kontemporer berhajat kepada 
kearifan dan aspek-aspek ilmiah. 
Negara negara non muslim hari ini berbangga dengan penegakan HAM, 
yang hakikatnya harus menjadi fondasi utama sejak berupa janin dalam rahim ibu. 
Kemudian pasangan laki laki dan perempuan melakukan pernikahan, lalu lahir 
“calon” Khalifah dalam kehidupan ini, di sini perlu adanya norma atau aturan 
yang menegakkan al-mawaddah wa al-rahmah dan al-takaful yang menjadi 
keluarga dari aspek-aspek yang merusak. 
Sebagian menanggapinya dengan sikap skeptis sekaligus konservatif, 
tetapi di pihak lain secara optimistik menyatakan bahwa hukum Islam sangat 
kompatibel dengan hak-hak asasi manusia yang universal meskipun secara 
konseptual hal itu datang dari dunia Barat.434 
 
D. Hak Asasi Manusia Dalam Islam 
1. Prinsip Dasar Hak Asasi Manusia 
Menurut Harun Nasution, dasar-dasar dan prinsip-prinsip adalah sangat 
diperlukan sebagai pegangan umat Islam dalam “menghadapi perkembangan 
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zaman dalam mengatur masyarakat Islam sesuai dengan tuntunan zaman”. 
Menurut Masdar  F. Mas’udi, lima prinsip hak-hak asasi manusia dapat ditilik dari 
konsep dharuyaiyah al-khams yang dapat dikemukakan sebagai berikut: 
a. Hak perlindungan terhadap jiwa atau hak hidup 
b. Perlindungan keyakinan 
c. Hak perlindungan terhadap akal pikiran 
d. Perlindungan terhadap hak milik 
e. Hak berkeluarga atau hak memperoleh keturunan dan   
mempertahankan nama baik 
Sedang prinsip-prinsip hak asasi manusia internasional, yang kini telah 
terdapat pada hampir semua perjanjian internasioanl dan telah diaplikasikan ke 
dalam hak-hak yang lebih luas.beberapa prinsip hak asasi manusia akan 
dijabarkan sebagai berikut: 
a. Prinsip kesetaraan  
b. Prinsip non diskriminasi 
c. Kewajiban Negara 
d. Hubungan Negara Hukum dan Hak Asasi Manusia 
2. Macam-Macam Hak Asasi Manusia  
Hak asasi manusia yang dijamin oleh Islam untuk dilindungi, ada beberapa 
macam sebagaimana pembagian yang diutarakan oleh para ahli. Diantaranya 
pendapat M. Tahir Azhari mengemukakan pengakuan dan perlindungan terhadap 






a. Persamaan manusia 
b. Martabat manusia 
c. Kebebasan manusia 
Mengenai kebebasan manusia Azhari mengemukakan lima kebenaran 
yang oleh Islam dianggap sebagai hak-hak dasar manusia. Kelima kebebasan itu 
adalah: 
a. Kebebasan beragama 
b. Kebebasan berfikir dan menyatakan pendapat sebagai buah  pikiran 
c. Kebebasan memiliki harta benda 
d. Kebebasan untuk memilih tempat tinggal 
e. Kebebasan untuk berusaha dan memliki harta benda. 
Menurut Dr. Musthafa As-Siba’i, hak-hak asasi manusia adalah sebagai 
berikut: 
a. Hak hidup 
b. Hak kemerdekaan 
c. Hak mencari pengetahuan 
d. Hak atas penghargaan 
e. Hak mempunyai milik. 
Manusia dalam hidupnya selalu menginginkan kebahagian dan kedamaian. 
Namun demikian manusia selalu menemui rintangan untuk mencapai maksud itu, 
di sebabkan pelanggaran atas hak-hak dan kebebasan asasinya oleh yang lain, 
walaupun sudah bermacam-macam konsepsi yang dirumuskan untuk menjamin 





Untuk mencapai kebahagian dan kedamaian itu manusia harus kembali 
kepada ajaran Al-Quur’an. dengan Al-Qur’an dapat diatur dan menjamin 
kesejahteraan  hidup manusia dari segala aspeknya. Al-Qur’an yang diturunkan 
beberapa puluh abad yang lalu telah mengandung dan menjamin segala hak-hak 
asasi manusia. Ia bersumber dari khalik maha pecipta dan ia tetap tegak dan 
terlaksana, bukan seperti konsepsi yang dibuat oleh manusia. 
Di antara ajaran Al-Qur’an tentang hak asasi adalah: 
a. Hak hidup 
b. Hak mendapatkan pekerjaan 
c. Hak mendapatkan pendidikan 
d. Hak kemerdekaan 
e. Hak kebebasan beragama 
f. Hak kebebasan berpendapat 
g. Kemerdekaan harta benda 
h. Hak persamaa 
3. Hak Asasi Manusia Dalam Piagam Madinah 
Piagam madinah atau bisa juga disebut konstitusi madinah merupakan 
konstitusi yang berfungsi menjadi dasar hidu bersama yang disepakati antara 
masyarakat madinah yang heterogen di bawah kepemimpinan Nabi Muhammad 
SAW pada paruh akhir tahun 1 Hijriah. Piagam madinah merupakan sebuah 
perjanjian formal antara Nabi Muhammad SAW dengan semua suku-suku yang 
ada di yastrib (madinah)  pada tahun 622 M (abad ke-7 M). Tujuan dan maksud 





kaum muslimin yang pada waktu hijriah mekkah ke madinah terhadap warga 
madinah yang pada waktu itu sebaian besar penduduknya adalah kaum yahudi dan 
penyembah berhala. 
Piagam madinah lahir di jazirah arab yang sebelumnya diliputi tradisi 
kemusyrikan, konflik antar suku, permusuhan kaum kafir Quraisy dengan umat 
islam. Ketidakjelasan batas satu negara dengan negara lainnya, dan belum 
dikenalnya hukum internasional. Dalam pada itu, semangat Nabi Muhmmad 
SAW. Dan para pengikutnya untuk menegakkan ajaran tauhid dan syariah 
menyala-nyala. Keinginan bersatu di kalangan orang-orang arab yang telah masuk 
islam tumbuh begitu kuat. Tekat Nabi SAW untuk membangun tatanan hidup 
sangat mantap dan realistis, dengan mengikutsertakan semua golongan sekalipun 
berbeda ras, keturunan, golongan, dan agama. Itulah tampaknya motivasi 
dibuatnya Piagam Madinah. 
4. Ortodaksi dan Liberalisme Hak Asasi Manusia 
Menurut Al-Maududi  tentang ortodaksi hak asasi manusia sebagai berikut 
yaitu: 
a. Hak hidup 
Al-Maududi menegaskan bahwa hak asasi manusia yang paling utama hak untuk 
hidup. 
b. Hak untuk mendapatkan keselamatan 
Ada banyak cara untuk menyelamatkan hidup manusia dari kematian.  Apabila 






c. Hak penghormatan terhadap kesucian perempuan 
Dalam perspektif Al-Maududi, unsur ketiga dalam piagam hak-hak asasi manusia 
yang diakui islam adalah kesucian seorang manusia harus di hormati dan 
dilindungi setiap saat, termasuk perempuan. 
d. Hak untuk memperoleh kebutuhan hidup 
Berbicara tentang hak-hak ekonomi, Al-Maududi menegaskan bahwa konsep hak-
hak ekonomi telah diatur dengan baik dalam Al-Qur’an, sebagaimana yang 
dikatakan oleh Allah dalam firmanya: 
Artinya:  dan diantara harta benda mereka sesungguhnya terdapat bagian dari 
kaum peminta-minta dan orang miskin (51: 19) 
e. Hak Individu atas  kemerdekaan dan kebebasan 
Al-Maududi dalam karyanya human right is islam menegaskan bahwa islam 
secara tegas melarang praktek primitif penangkapan orang yang merdeka untuk 
dijadikan hamba sahaya atau budak untuk diperjualbelikan, perihal ini secara 
tegas Nabi Muhammad SAW mengatakan sebagai berikut: artinya: ada tiga 
kategori manusia yang aku sendiri akan menggugatnya pada hari kiamat. Dari 
ketiganya ini, salah satu adalah mereka yang menyebabkan seorang yang 
merdeka menjadi hamba sahaya, lalu menjualnya dan memakan dari hasil 
penjualannya (HR. Bukhari dan Ibnu Majah). 
An-Na’im mengabaikan perbedaan fiqh dan syari’at tersebut. Obsesinya 
terhadap ajaran Islam yang sesuai dengan HAM mengantarkannya untuk menilai 
syari’at berdasarkan konteks sejarahnya. Ia berpendapat bahwa syari’at muncul 





dilakukan syari’at adalah melakukan perbaikan sebisa mungkin untuk mengurangi 
dampak negatif perbudakan dan diskriminasi yang berbasis gender dan perbedaan 
agama. 
Posisi yang diambil An-Na’im dalam melihat syariat ditentukan oleh 
konteks sejarah tersebut. Ia berpendapat bahwa keberadaan syari’at historis adalah 
untuk memperbaiki situasi yang ada saat ini. Ketika situasi yang ingin diperbaiki 
tersebut sudah tidak ada, maka syari’at tidak lagi bisa menjustifikasi dalam 
konteks sekarangyang telah berubah secara drastis. 
Ada tiga kasus yang menjadi perhatian An-Na’im ketika menilai relevansi 
syari’at historis dengan konteks sekarang, yaitu: a. Masalah perbudakan,   b. 
Diskriminasi wanita, c. Diskriminasi non muslim 
Tiga kasus tersebut merupakan kasus-kasus yang menjadi persoalan yang 
menjadi titik temu syari’at islam dengan HAM internasional. Meskipun An-Naim 
menyadari telah ada upaya dari pada penulis islam kontemporer untuk 
merumuskan HAM versi lain, ia tetap melihat usaha tersebut tidak memadai 
karena masih memandang rendah persoalan perbudakan dan diskriminasi terhadap 












KESIMPULAN DAN SARAN 
A. Kesimpulan 
Perkembangan pelaksanaan Hak Asasi Manusia Negara Indonesia yang 
mayoritas penduduknya muslim belum memperlihatkan hasil yang signifikan. 
Pelanggaran HAM masih ditemui secara acak di berbagai tempat dan waktu 
dengan objek, pelaku dan korban yang beragam. Meskipun sejumlah peraturan 
perundang-undangan yang mengatur atau berkaitan HAM sudah dibuat dan 
diratifikasi oleh negara untuk menjamin perlindungan, penghormatan, pemajuan, 
penegakan, dan pemenuhan HAM, namun upaya tersebut belum menunjukkan 
hasil yang memuaskan.  
Dengan modal demografi penduduk Indonesia yang mayoritasnya  adalah 
muslim, langkah dan kebijakan apa yang bisa diupayakan untuk menjamin 
terciptanya perlindungan, pemajauan, penghormatan, penegakan, dan pemenuhan 
HAM. Tak lain dan tak bukan adalah dengan menerapkan dan mereaktualisasikan 
nilai-nilai ajaran atau syari’at Islam ke dalam materi muatan Undang-Undang 
HAM. Tujuannya adalah untuk membawa kepada kemaslahatan dan terhindar dari 
kemudaratan bagi setiap warga negara atau anggota masyarakat yang 
menjalankannya. Perwujudan dari penerapan nilai ajaran atau syari’at Islam ini 
dikenal dengan nama Maqa>shid al-Syari>’ah. 
Ajaran Islam menentang kekerasan dalam rumah tangga yang dilakukan 
suami kepada istrinya khususnya kekerasan seksual. Hal ini dilandasi  oleh 





(menjaga jiwa atau menolak kekerasan fisik dan psikis), hifzh al-ma>l (menjaga 
harta),  hifzh al-aql (menjaga akal) dan hifzh al-nasl (menjaga keturunan atau 
menolak kekerasan seksual).  
Prinsip-prinsip dan nilai-nilai Maqa>shid al-Syari>’ah tersebut secara umum 
sudah tercermin dalam UU PKDRT (UU No. 23 tahun 2004). Kelima aspek 
(dharurat al-khamsah) ini jika dikaitkan dengan eksistensi UU PKDRT, sudah 
termanifestasikan dalam materi muatan dalam undang-undang tersebut, meskipun 
batasan dan pengaturannya belum bisa dikatakan sepenuhnya sesuai dengan yang 
diinginkan syari’at Islam. Terutama dalam menentukan batasan kekerasan, jenis 
dan bentuknya, penetapan sanksi pidana dan denda sesuai dengan tingkat 
kekerasan ringan, sedang, atau berat, serta mempertimbangkan aspek-aspek 
lainnya yang berdampak secara ekonomi dan sosial. 
Kelemahan lainnya juga berkaitan dengan tata cara pelaporan oleh korban 
kepada kepolisian terhadap hal yang sifatnya privat. Tidak terdapat juga pasal 
yang menerangkan tindakan kekerasan dalam rumahtangga yang dilakukan 
terhadap lansia, misalnya penelantaran atau kelalaian dalam memberikan nafkah, 
kurang memperhatikan kesehatan mereka, mengantar mereka ke panti jompo 
karena tidak mau bersusah payah merawat, dan berbagai macam bentuk 
penelantaran lainnya. UU ini tidak melampirkan penjelasan yang menerangkan 
kandungan pasal-pasalnya, termasuk pasal-pasal yang multi tafsir. Oleh karena itu 
sangat terbuka peluang untuk merevisi undang-undang ini dengan mengusulkan 





Dari isi materi muatan yang dituangkan dalam pasal-pasal UU No. 23 
tahun 2002 tentang perlindungan anak, dapat disimpulkan bahwa secara umum 
semangat Maqa>shid al-Syari>’ah sudah termanifestasikan ke dalam UU ini. Hanya 
saja perumusan dan penjabarannya secara terperinci dan khusus sesuai situasi, 
kondisi, dan keadaan anak, masih harus dikembangkan sesuai tuntutan zaman.  
Di sinilah perlu dilakukan pengembangan, pembaruan, dan pengayaan 
implementasi Maqa>shid al-Syari>’ah (Reaktualisasi Maqashid Syariah) ke dalam 
pasal-pasal peraturan perundang-undangan baik berupa Undang-Undang, 
Peraturan Menteri, maupun Peraturan Daerah. 
Suatu undang-undang apabila benar-benar dibentuk dengan tujuan untuk 
merealisasikan kemaslahatan manusia dan menghindarkan kemudaratannya baik 
berkaitan dengan kepentingan keluarga, apalagi kepentingan umum/masyarakat 
dengan menentukan secara cermat prioritas masing-masing kepentingannya sesuai 
dengan Maqa>shid al-Syari>’ah, maka akan menentukan efektifnya undang-undang 
tersebut. Sebab materi muatan undang-undang yang berangkat dari roh/jiwa  
syari’at pasti akan membawa kepada kemaslahatan bagi rakyat. Semakin dekat 




1. Kepada Lembaga Legislatif dan Pemerintah agar membuat rumusan 





Asasi Manusia di Indonesia dengan mempertimbangkan prinsip dan nilai-nilai 
Maqa>shid al-Syari>’ah.  
2. Implementasi Maqa>shid al-Syari>’ah yang dirumuskan tersebut, harus 
dituangkan kan ke dalam materi muatan UU HAM melalui pembentukan dan 
revisi peraturan perundang-undangan baik berupa Undang-Undang, Peraturan 
Menteri, maupun Peraturan Daerah, yang ditegakkan secara terus menerus (law 
enforcement), baik sekarang maupun yang akan datang, sesuai dengan zamannya,  
3. Hasil  penelitian ini dapat dijadikan masukan untuk mencari rumusan yang 
tepat dalam rangka pembentukan peraturan perundang-undangan yang mengatur 
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